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مت النساء: 148ء 149 از مت 


[148ء 149] طلا ميت الله الْجَهَرَ بالشُو من اَلْمَوَلِ ل الا من ل کان ال يميا 
يما ©) إن دوأ ڪيا از مه أو ندرا عن سو کان الله کان عو یہ (©)4. 

موقع له الكبة عقي الى الى ا ةل الان و 
بفضائحهم تشهيراً طويلا. كان الكلام السابق بحيث يثير في نفوس السامعين نفوراً من 
النفاق وأحواله ہکا للملموزين بەء وخاصة بعد أن وصفهم باتخاذ الكافرين أولياء من 
دون المؤمنین : وأنهم يستهركوق: بالقرانة ونھی المسلمین عن القعود معھم کہ 7 
المسلمين من أن يغيظهم ذلك على من يتوسّمون فيه النفاق» فيجاهروهم ید السوء 
ورخص لمن ظلم. من المسلمين أن يجهر لظالمه بالسوءء لأن ذلك دفاع عن نفسه. 

رری النشارق آذ رجالا اجفمعوا فى بيت عبان بن مالك نظعام صي 
لرل الله كلك تنا ل لی مالك نون الاي ال بعضيية ذلك انى 
يحب الله ورسولهء فقال رسول الله : الا تقل ذلك ألا تراه قد قال: لا له إلا ا يريد 
بذلك وجه الله». فقال: فإنا نرى وجهه ونصيحته إلى المنافقين. الحديث. 

فظن هذا القائل بمالك أنه منافق» لملازمته للمنافقين» فوصفه بأنه منافق لا 
يحب الله ورسولة فلع هذه الآيةا ترلت للضد عن المحازفة ظط النفاق سن لس افا 

وأيضاً لما كان من أخص أوصاف الان إظهان خلاف تا رن لد کرت 
نجواهم وذكر رياؤهم في هذه السورة وذكرت أشياء كثيرة من إظهارهم خلاف ما يبطنون 
في سورة البقرة كان ذلك يثير في النفوس خشية أن يكون إظهار خلاف ما في الباطن 
)ارہ ات الغا وق ديت اقائن ۱ 


اپ مرن النساء: 149.148 امت 


وجملة: لا حب مفصولة لأنها استئناف ابتدائي لهذا الغرض الذي بيّناه: الجهر 
بالسوء من القول» وقد علم المسلمون أن المحبة والكراهية تستحيل حقيقتهما على الله 
تعالى» لأنهما انفعالان للنفس نحو استحسان الحسن» واستنكار القبيح» فالمراد لازمهما 
المناسب للإلهية» وهما الرضا والغضب. 

وصيغة للا يحب بحسب قواعد الأصول» صيغة نفي الإذن. والأصل فيه 
الجر رسلا المراد هذا لان 248/17 ا می ركو مو يرجم الى مض لت 
وفي صحيح مسلم عن أبي هريرة قال رسول الله قَل: «إن الله يرضى لكم ثلاثاً ويكره 
لكم ثلاثا» إلى قوله: «ويكره لكم قیل وقال وكثرة السؤال وإضاعة المال». فهذه أمور ثلائة 
أكثر أحوالها محرّم أو مكروه. 

والمراد ب#الْجَهَرَ* ما يبلغ إلى أسماع الناس إذ لیس السر بالقول في نفس الناطق 
مما ينشأ عنه ضر. وتقييده بالقول لأنه أضعف أنواع الأذى فيعلم أن السوء من الفعل 
أشد تحريما. 

واستثنى فان ظَلمٌ» فرص له الجهر بالسوء من القول. والمستثنى منه هو فاعل 
المصدر المقدر الواقع في سياق النفي» المفيد للعموم» إذ التقدير: لا يحب الله جهر 
أحد بالسوءء أو يكون المستثنى مضافاً محذوفاًء أي: إلا جھرّ من ظلمء والمقصود 
ظاهر › وقد قضي في الكلام حق الإيجاز. 

ورخص الله للمظلوم الجهر بالقول السيئ ليشفي غضبهء حتى لا يثوب إلى السيف 
أو إلى البطش باليدء ففي هذا الإذن توسعة على من لا يمسك نفسه عند لحاق الظلم 
به» والمقصود من هذا هو الاحتراس في حكم فلا يحب الہ لْجَهر السو مِنّ ألْقَوَلٍ». 

وقد دلت الآية على الإذن للمظلوم في جميع أنواع الجهر بالسوء من القول» وهو 
مخصوص بما لا يتجاوز حد التظلم فيما بينه وبين ظالمه» أو شكاية ظلمه أن يقول له: 
ظلمتني» أو أنت ظالمء وأن يقول للناس: إنه ظالم. ومن ذلك الدعاء على الظالم جهراً 
لأن الدعاء عليه إعلان بظلمه وإحالته على عدل الله تعالى» ونظير هذا المعنى كثير فى 
اه رھت وص جا لا دی او ات و دال الي عر اف وها 
النفس من أن تتعرض لحد القذف أو تعزير الغيبة» قائمة في الشويعة. فهذا الاستثناء مفيد 
إباحة الجهر بالسوء من القول من جانب المظلوم في جانب ظالمه؛ ومنه ما في 
الحدیث : «مطل الغني ظلم) أي: فللمَمُطول أن يقول: فلان مماطل وظالم. وفي 
الحدیث : لى الواجد يحل عرضه وعقوبته». 

وجملة: اكان الک یکا ليما عطف على فلا ميب والمقصود أنه عليم 


ای خرن الس :1522150 اپ مرن 


بالأقوال الصادرة كلهاء عليم بالمقاصد والأمور كلهاء فذِكرٌ «إعليما) بعد تمِيعًا© لقصد 
التعميم في العلم» تحذیراً من أن يظنوا أن الله غير عالم ببعض ما يصدر منهم. 

وبعد أن نهى ورخحصء ندب المرخحصٌ لهم إلى العفو وقول الخيرء فقال: إن 
دوأ حي أو مخفو أو تنا عن سو کان الله کان عَهْوَا میم 0ء فإبداء الخير إظهاره. 
وغطف عليه (أو تخفوه) لزيادة الترغيب أن لا يظنوا أن الثواب على إبداء الخير خاصة› 
كقوله: فان کو الصَّدَمَتِ يما هي وين تُحفُوها ووا الق هو خر لڪ 
[البقرة: 271]. 

والعفو عن السوء بالصفح وترك المجازاة» فهو أمر عدمي. 

وجملة لقن أله كن عفرا یچ دليل جواب الشرطء وهو علة لهء وتقدير 
الجواب: يعف عنكم عند القدرة عليكم» كما أنكم فعلتم الخير جهرا وخفية وعفوتم عند 
المقدرة على الأخذ بحقکم؛ لأن المأذون فيه شرعاً يعتبر مقدوراً للمأذونء فجواب 
الشرط وعد بالمغفرة لهم في بعض ما يقترفونه جزاء عن فعل الخير وعن العفو عمن 
اقترف ذنباًء فذكر إن تُدُوا حا أو موه تكملة لما اقتضاه قوله: للا جب أله 
لْجَهَرَ بالشُوِ مِنّ الْقَوَلِ٭ استکمالا لموجبات العفو عن السيئات» كما أفصح عنه 
قوله ئة : «وأتبع السيئة الحسنة تمحها). 

هذا ما أراه فى معنى الجواب. وقال المفسرون: جملة الجزاء تحريض على العفو 
ببيان أن فيه اتا امال لأن صفات الله غاية الكمالات. والتقدير: إن تبدوا خيراً 
إلخ تكونوا متخلقين بصفات الله فإن الله كان عفواً قدیراء وهذا التقدير لا يناسب إلا 
نوہ و2 كرا عن کو و .ولا رد سی ترك ج eT‏ ہت 
خصص ذلك بإبداء الخير لمن ظلمھم وإخفائه عمن ظلمهم. 

وفي الحديث: «أن تعفو عمن ظلمك» وتعطي من حرمك» وتصل من قطعك). 


صے 
> رو مہے 


کسی ا و رو ر 7 ۔ 0 ھکس دام 

[150ء 152] إن ألزرت کت باللِ وَزَسلو۔ وریدوت أن تُمرفوا بين 
۲ ہر پر مر رھ مر ير 1 ا ع ع سے رو مھ >> کے 0 کے ای ا 
اللہ ورسلو۔ ويفولون ن ومن ببعض وَنكفر بعض وریدون أن يَتَخِدُوا بين ذلك 
سے 71 نے E‏ رر 9 2 a‏ پر جس کہ پر کے ٤ھ‏ 22 و 2 سے ے ےہ ھ272 
سبیلا وليك هم الكفرون حقا واعتدنا لِلْكفْرنَ عدابا مُھینا والس ےامنوا 
- ور e‏ ہی >سھ2لہ یے ےے س 37 < ہے کے ساح e‏ م خ 3 و ۱ے کہ 
باللّه ورَسَله ولم يفرفواً بين أحد ينهم أؤلكيك سوف تََتِيهھم أجورهم وکن الله 
عرےس ہج ہد حجر 
* م | 5 ره 
غفورا ریما @ 4. 

عادة القرآن عند التعرض إلى أخوال من أظهروا الثواء للمسلمين أن ينتقل من 
صفات المنافقين» أو أهل الكتاب» أو المشركين إلى صفات الآخرين» فالمراد من الذين 


النساء: 152-150 ا ام ران 


يكفرون بالله ورسله هنا هم اليهود والنصاری؛ قاله آهل التفسير. والأظهر أن المراد به 
اليهود خاصة لأنهم المختلطون بالمسلمين والمنافقين» وكان كثير من المنافقين يهوداً 
وعبّر عنهم بطريق الموصول دون الاسم لما في الصلة من الإيماء إلى وجه الخبر» ومن 
شناعة صنيعهم ليناسب الإخبار عنهم باسم الإشارة بعد ذلك. 

وجٌُمع الرسل لأن اليهود كفروا بعيسى ومحمد عليهما السلام» النصارى كفروا 
بمحمد گا فجمع الرسل باعتبار مجموع الكفارء أو أراد بالجمع الاثنين» أو أراد 
بالإضافة معنى الجنس فاستوى فيه صيغة الإفراد والجمع؛ لان المقصود ذم من هذه 
صفتهم ندون تعيين فريق» وطريقة العرب في مثل هذا أن يعبّروا بصيغ الجموع وإن كان 
المعرض به واحداً كقوله تعالى: ام يَحْسَدُونَ الاس [النساء: 54]» وقوله: الذي 
سحلو يامو ألتّات بالل [النساء: 0137 کم يا اوت ألذِينَ أَسَلَمُوا 
لذبن هادأ [المائدة: 44]ء وقول النبي بي: «ما بال أقوام يشترطون شروطا). 

وجيء بالمضارع هنا للدلالة على أن هذا أمر متجدد فيهم مستمرء لأنهم لو کفروا 
في الماضي ثم رجعوا لما كانوا أحرياء بالذم. 

ومعنى كفرهم بالله: أنهم لما آمنوا به ووصفوه بصفات غير صفاته من التجسيم 
واتخاذ الصاحبة والولد والحلول ونحو ذلك» فقد آمنوا بالاسم لا بالمسمّى» وهم في 
الحقيقة كفروا بالمسمّى» كما إذا كان أحد يظن أنه يعرف فلانا فقلت له: صفه لی؛ 
فوصفه بغير صفاته» تقول له: أنت لا تعرفه ؛ على أنهم لما كفروا بمحمد كَل فقد كفروا 
ہما جاء به من توحيد الله وتنزيهه عن مماثلة الحوادث» فقد كفروا بإلهيته الحقة» إذ منهم 
من جسم ومنهم من ثلث. 

ومعنى قوله: 9إوَرِيدُوت أن مرو بَيْنَ أله وَرَسْلِ» أنهم يحاولون ذلك فأطلقت 
الإرادة على المحاولةء وفيه إيذان بأنه أمر صعب المنال» وأنهم لم يبلغوا ما أرادوا من 
ذلك» لأنهم لم يزالوا يحاولونه» كما دل عليه التعبير بالمضارع في قوله: «وويرِيدون» 
ولو بلغوا إليه لقال: وفرقوا بين الله ورسله. 

ومعنى التفريق بين الله ورسله أنهم ينكرون صدق بعض الرسل الذين أرسلهم اللہ 
ويعترفون بصدق بعض الرسل دون بعض» ويزعمون أنهم يؤمنون بالله» فقد فرقوا بين الله 
ورسله إذ نفوا رسالتهم فأبعدوهم منه» وهذا استعارة تمثيلية» شبه الأمر المتخيل في 
نفوسهم بما يضمره مريد التفريق بين الأولياء والأحباب» فهي تشبيه هيئة معقولة بهيئة 
معقولةء والغرض من التشبيه تشويه المشبهء إذ قد علم الناس أن التفرقة بين المتصلين 


دميمة. 


تو لسن ےم دس سا نو 
ا 2327-5-7 


ہر سے 


.م 


وهذه الآية فى معنى الآيات الت تقدمت فى سورة البقرة [136]: 0 دعری بين 
4و الوه .او او ی ب 7 تب چ ۔ بیو ص : 
حل 00 و 7 مسلمون ہو ء 3لا نق a‏ أحدٍ من سوه [البقرة: 285]ء وفى 


ت 
رو 


نجووة ال كسمم ان NI E A‏ 
الآيات في التحذير من التفريق بين الرسل» والآية هذه في التحذير من التفريق بين الله 
وبعض رسله» ومآل الجميع واحد: لأن التفريق بین الرسل يستلزم التفريق بين الله وبعض 
راف 

وإضافة الجمع إلى الضمير هنا للعهد لا للعموم بالقرینةء وهي قوله: فا ویثولوت 
ؤم بض 4. 

وجملة ««ويفولون دومن عض واقعة في معنى الاستثناف البياني للتفريق بين الله 
ورسله» ولكنها عطفت؛ لأنها شأن خاص من شژونھمء إذ مدلولها قول من أقوالهم 
الشنيعة» ومدلول «يريدون» هيئة حاصلة من كفرهم» فلذلك حسن العطف باعتبار المغايرة 
ولو في الجملةء ولو فصلت لكان صحيحا. 

ومعنى «يقولون نؤمن) إلخ أن اليهود يقولون: نؤمن بالله وبموسى ونكفر بعيسى 
ومحمد» والنصارى يقولون: نؤمن بالله وبموسى وعيسى ونكفر بمحمدء فامنوا بالله 
وبعض رسله ظاهراً وفرقوا بينه وبين بعض رسله. 

والإرادة في قوله: «إوَيْرِِدُوتَ أن يَتَحِدُوأْ بَيْنَ ذلك سيلا إرادة حقيقية. والسبيل 
مل ابمل الا اق اکہت ترسا ا اك سا مس لے 
السلامة على تقدير سلامة المؤمنين» أو سبيل التنصل من الکفر ببعض الرسلء أو سبیلا 
بين دينين» وهذان الوجهان الأخيران يناسبان انتقالهم من الكفر الظاهر إلى النفاق» 
فكأنهما تهيئة للنفاق. 

وهذا التفسير جار على ظاهر نظم الكلام» وهو أن يكون حرف العطف مشرّكاً بين 
المتعاطفات في حكم المعطوف عليه؛ وإذ قد كان المعطوف عليه الأول صلة ل 
ليت كان ما عطف عليه صلات لذلك الموصول وكان ذلك الموصول صاحب تلك 
الصلات كلها. 

ونسب إلى بعض المفسرين أنه جعل الواوات فيها بمعنى (أو) وجعل الموصول 
شاملا لفرق من الكفار تعددت أحوال كفرهم على توزيع الصلات المتعاطفة» فجعل 
المراد بالذين يكفرون بالله ورسله المشركين» والذين يريدون أن يفرقوا بين الله ورسله 
قوماً أثبتوا الخالق وأنكروا النبوءات كلهاء والذين يقولون نؤمن ببعض ونكفر ببعض 
اليهود والنصارى. وسكت عن المراد من قوله: ویڈو أن يَتَّحِدُوأْ بیَ لك سیلا 


ولو شاء لجعل أولئك فريقاً آخر: وهم المنافقون المترددون الذين لم يثبتوا على إيمان 
ولا على كفرء بل كانوا بين الحالين» كما قال تعالى: ٭ِلمْدَبدَییَ ب ذلك [النساء: 
3 . والذي دعاه إلى هذا التأويل أنه لم يجد فريقاً جمع هذه الأحوال كلها على 
ظاهرها لأن اليهود لم يكفروا بالله ورسله» وقد علمت أن تأويل الكفر بالله الكفر 
بالصفات التي يستلزم الكفر بها نفي الإلهية. 

وهذا الأسلوب نادر الاستعمال في فصيح الكلام» إذ لو أريد ذلك لكان الشأن أن 
تقال والدين يدول أن يفرقوا بين الله ورسلۂ والذين نترلو)؛ تومن عض وتكفر 
ببعض» كما قال: لى ألِذِينَ َامَنوأْ وَمَاجَرُوأْ وَجَهَدُوأ بََمَوَلِهۃ وَأَنَفْسِسمَ غه سَبِيلٍ لله وَالذينَ 


ہے 


اوا وروا اوك بعصم وَل بع لزي ماما ولم مبَاجروأ» [الأنفال: 72]. 

وقوله : الیک هم الکن حًا الجملة خبر إ5 والإشارة إلى أصحاب تلك 
الصلة الماضية» وموقع الإشارة هنا لقصد التنبيه على أن المشار إليهم لاستحضارهم بتلك 
الأوصاف أحرياء بما سيحكم عليهم من الحكم المعاقب لاسم الإشارة. 

وأفاد تعريف جزأي الجملة والإتيان بضمير الفصل تأكيدَ قصر صفة الكفر 
عليهم» وهو قصر ادعائي مجازي بتنزيل كفر غيرهم في جانب كفرهم منزلة العدم» كقوله 
تعالى في المنافقين: طهر الْمَدُوٌّ» [المنافقون: 4]. ومثل هذا القصر يدل على كمال 
الموصوف في تلك الصفة المقصورة. 

ووجه هذه المبالغة: أن كفرهم قد اشتمل على أحوال عديدة من الكفر» وعلى 
سفالة في الحُلّقَء أو سفاهة في الرأي بمجموع ما حكي عنهم من تلك الصلات» فإن 
كل خصلة منها إذا انفردت هي كفرء فكيف بها إذا اجتمعت. 

وحقًا 4 مصدر موكد لمضمون الجملة التي قبلهء أي: حُقَّهُمْ حَقا أَيّهَا السَّايمُ 
بالغِينَ النّْهَايَة في الْكفْرِء وَنَظِيرٌُ هَذَا قُوْلْهُمْ : (جدًا). والتوكيد في مثل هذا لمضمون الجملة 
التي قبله على ما أفادته الجملة» وليس هو لرفع المجازء فهو تأكيد لما أفادته الجملة من 
الدلالة على معنى النهاية لأن القصر مستعمل في ذلك المعنى» ولم يقصد بالتوكيد أن يصير 
القصر حقيقياً لظهور أن ذلك لا يستقيم» فقول بعض النحاة» في المصدر المؤكد لمضمون 
الجملة: إنه يفيد رفع احتمال المجازء بناءً منهم على الغالب في مفاد التأكيد. 

و«أعتدنا» معناه هيأنا وقدرناء والتاء فى «أعتدنا» بدلٌ من الدّال عند كثير من علماء 
الف وال سے سھرد الناء ا وا على ط× هی فون ا( رتال 
بعضهم: إن عتد هو الأصل وأن عد أدغمت منه التاء في الدال» وقد ورد البناءان كثيرا 
في كلامهم وفي القرآن. 


2 النساء: 154.153 ان مت ۱ ظ ظ ظٍ 


ء بجملة: اولزن ءَامَنوأً باه وسلو إلى آخرها لمقابلة المسيئين بالمحسنين» 
بح وت على عادة القرآن. والمراد بالذين آمنوا المؤمنون كلهم وخاصة من آمنوا 
من أهل الكتاب کعبدا لله بن سلام. فهم مقصودون ابتداء لما اشغر به رخ هذه الجملة 
بعد ذكر ضلالهم ولما اقتضاه تذييل الجملة بقوله: «َ#إوَكَنَ آله عَفُورًا رَِيمًَا» أي: غفوراً 
لهم ما سلف من كفرهم. زيما بهم. 

والقول فى الإتيان بالموصول وباسم الإشارة في هذه الجملة كالقول في مقابله. 

00 وبين اح ممه تقدم الكلام على مثله في قوله تعالی: ولک رق بن ال 
مم و و ل ا فی سورة البقرة |36 1. 

وقرا الجمهور: نيهم S8‏ 0 ۰ جا وس بس میں - بباء الغائب 

[153ء 154] كك دل ٢‏ الكتب 7 1 جک کک AE,‏ 
E‏ اکر ين 6ك الوا أرنا أله سپ لی سے رع اتر 


gg 
دقل‎ 


لفل فر ددا 1 ات را دلت اکا کر شاطنا يا یا 
۴ فی ےک يعقوم نا طم 5-6 ااب يدا وکل 4 رھ اح 


ر 


وَأَحَذَنا منم م کا 9 

لما ذکر معاذير آهل پ6 في إنكارهم رسالة محمد بي أعقبها بذكر شيء من 

والجملة اسخاف: ادائ 
حتی 7 لس يراهم 7 اپ وبصنع الفا که [هود: 8 وقوله: بل عست 
وسرو € [الصافات: 12]ء وقوله: وا الزے ارس الیم سر ابا [فاطر: 9]. 

وإما للدلالة على تكرار السؤال وتجدده المرة بعد الأخرى بأن يكونوا ألحوا في 
هذا السؤال لقصد الإعنات» كقول طريف بن تميم العنبري : 

۱ 5 | || 7 : ۱ 0 و 

ولذلك 0 بعذه: 74 ا 


والسائلون هم اليهود. 5 معجزة مثل معجزة موسى بأن ينزل عليه مثل ما أنزلت 


الألواح فيها الكلمات العشر على موسی؛ ولم يريدوا جميع التوراة كما توهّمه بعض 
المفسرين» فإن كتاب التوراة لم ينزل دفعة واحدة. فالمراد بأهل الكتاب هنا خصوص 
اليهود. 

والكتاب هنا إما اسم للشيء المكتوب كما نزلت ألواح موسی؛ وإما اسم لقطعة 
ملتئمة من أوراق مكتوبة» فيكونون قد سألوا معجزة تغاير معجزة موسى. 

والقاء فى اقول 9+ 0/9 
التضارع المراد سیا الہ أ فلا کسب من .هذا إن ذلك تسن قديمة لاأسلاتي 
مع رسولهم إذ سألوه معجزة أعظم من هذاء والاستدلال على حالتهم بحالة أسلافهم من 
قبیل الاستدلال بأخلاق الأمم والقبائل على أحوال العشائر منهم» وقد تقدم بيان كثير منه 
في سورة البقرة. 

وفي هذا الکلام تسلية للنبي ييه ودلالة على جراءتھمء وإظهار أن الرسل لا تجيء 
بإجابة مقترحات الأمم في طلب المعجزات بل تأتي المعجزات بإرادة الله تعالى عند 
تحدي الأنبياء» ولو أجاب الله المقترحين إلى ما يقترحون من المعجزات لجعل رسله 
بمنزلة المشعوذين وأصحاب الخنقطرات والسيمياءء إذ يتلقون مقترحات الناس فى 
المحافل والمجامع العامة والخاصةء وهذا مما يحط من مقدار الرسالة. ۱ 

وفي إنجيل متى : أن نوما قالوا للمسيح : ريد أن نرى منك آية فقال: «جيل شرير 
يطلب آية ولا تعطى له أآية». وتكرر ذلك في واقعة أخرى. 

وقد يقبل ذلك من المؤمنینء كما حكى الله عن عيسى : لد قال الحواراوت میس إَبنَ 


اميك .ا 1ص رق حم کے وس مع ص رس ےک ر ےر ا )و کے مع و 4 SF.‏ 
مَرَيَمَ هَل يطيخ بلک ان برد عتا مَايِدَهٌ ين ألما ال اتا الله إن نم مود © 


جم ہے ےر تج" سی 022 کے ےھ سے اس یر سے 


انوأ زد أن تال ينها وَنَطمَينَ فلوسا وَتَلم أن قَدَ صَدَقَسَنَا نكن عَيھا مِنَ هييب ©4 
إلى قوله: #قال ال لئے مھا یک فمن حفر جد منکم ا أَعَوَبهء عَذَابَا لا امِب أَحَدَا مَنَ 
لكين (6> [المائدة: 112 - 115]ء وقال تعالى : وکا ھا أن رتيل بالات ا أن سے و 
يا الاولوں واا مود النَاقَةَ مر مَظُلَمُواً يبا وما سيل بالات إلا ويا ©6 [الإسراء: 59]. 

وهم لما سألوا موسى أن يريهم الله جهرة ما أرادوا التيمّن بالل؛ ولا التنعم 
بالمشاهدة» ولكنهم أرادوا عجباً ينظرونهء فلذلك قالوا: ارتا ال جَهَرَه4. ولم يقولوا: 
ليتنا نرى ربنا. 

و«جَهْرَهة» ضد حُحفية» أي: علناً» فيجوز أن يكون صفة للرؤية المستفادة من 
ار ويجوز أن يكون حالا من المرفوع في أرتا»: أي حال كونك مجاهراً لنا في 


رؤيته غير مخف رؤيته. 


تو ا س 
آذآ Ea‏ 


واستطرد هنا ما لحقهم من جراء سؤالهم هذه الرؤية وما ترتب عليه فقال : فَأَحَدَتَهُمْ 
ألصَنْعِقَهٌ بِظلَمِهمٌ*. وهو ما حكاه تعالى في سورة البقرة [55] بقوله: تَآحَدَتَكُمْ الصَعِفَهُ 
اشر تَطْونٌ». وكان ذلك إرهاباً لهم وزجراًء ولذلك قال: « بظُلْمهم4. 

والظلم هو المحكي في سورة البقرة من امتناعهم من تصديق موسى إلى أن 
يروا الله جهرة» وليس الظلم لمجرد طلب الرؤية؛ لان موسى قد سأل مثل سؤالهم مرة 
aS o”‏ یکا لت رلك تان رك رھ تن 
لِك الآية في سورة الأعراف [143]. 

وبين أنهم لم يردعهم ذلك فاتخذوا الیجل إلهاً من بعد ما جاءتهم البينات الدالة 
على وحدانية الله ونفي الشريك. وعطفت جملة اتخاذهم العجل بحرف «ثُم» المفيد في 
عطفه الجمل معنى التراخي الرتبي. فإن اتخاذهم العجل إلهاً أعظم جرماً مما حكي قبله. 
ومع ذلك عفا الله عنهم وات هوس ظا 0 ا حجة واضحة عليهم في تمردھم 
فصار يزجرهم ويؤنبهم. ومن سلطانه المبين أن أحرق لهم العجل الذي اتخذوه إلهاً. 

ثم ذكر آيات أخرى أظهرها الله لهم وهي: رفع الطورء والأمر بقتال آهل أريحاء 
ودخولهم بابها سجداً. والباب يحتمل أنه باب مدينة أريحاء ويحتمل أنه باب الممر بين 
الجبال ونحوهاء كما سيأتي عند قوله تعالى: كَل بَجْلنٍ مِنّ الذي اوت إلى قوله : 
39 حلوأ عَلمَ لاب في سورة العقود [23]؛ وتحريم صيد البحر عليهم في السبت. 
وقد مضى الكلام عليها جميعاً فی سورة البقرة. 

وأخذ الميثاق عليهم: المراد به العهد» ووصفه بالغلیظ. أي القوي» والغلظ من 
صفات الأجسامء فاستعير لقوة المعنى وكُني به عن توثق العهد لأن الغلظ يستلزم القوة 
والمراد جنس الميثاق الصادق بالعهود الكثيرة التي أخذت عليهم» وقد ذكر أكثرها في آي 
سورة البقرة. والمقصود من هذا إظهار تأصلهم في اللجاج والعناد» من عهد أنبيائهم. 
تسلية للنبي گا على ما لقي منهمء وتمهيداً لقوله: تًا تَقَضِيم یَيتَقَهُم ٭ [النساء: 155]. 

وقوله: ال عدوا قرأه نافع في أصح الروايات» وهي لورش عنه ولقالون في 
إحدى روايتيه عنه - بفتح العين وتشديد الدال المضمومة ‏ أصله: لا تعتدواء والاعتداء 
افتعال من العدوء يقال: اعتدى على فلان» أي: تجاوز حد الحق معهء فلما كانت التاء 
قريبة من مخرج الدال ووقعت متحركة وقبلها ساكن» تهيأ إدغامهاء فنقلت حركتها إلى 
العين الساكنة قبلھاء وأدغمت في الدال إدغاما لقصد التخفیف؛ ولذلك جاز في كلام 
العرت إظينا ره قالر2 را را لأنها وق قل الدالفكانت عبن وة 
إلى مخرجه» ولو وقعت بعد الدال لوجب إدغامها في نحو أدّان. 


ETT BEE 


وقرأ الجمهورء وقالون في إحدى روايتين عنه: هللا تَحْدُوا ہچ ۔ بسکون العين وتخفيف 
الدال ‏ مضارع مجزوم من العدوء وهو العدوانء كقوله: إذ یعڈوتے ف السَّبْتِ» في 
سورة الأعراف [163]. وفي إحدى روايتين عن قالون: باختلاس الفتحة» وقرأه أبو جعفر: 
- بسكون العين وتشديد الدال - وهي رواية عن نافع أيضاًء رواها ابن مجاهد. قال أبو علي 
في (الحجة»: وكثير من النحويين ينكرون الجمع بين الساكنين إذا كان الثاني منهما مدغما 
ولم يكن الأول منهما حرف لين» نحو: دابّة» يقولون: المد يصير عوضاً عن الحركة. 
قال: «وإذا جاز نحو دُويّبة مع نقصان المد الذي فيه لم يمتنع أن يجمع بين الساكنين في 
نحو: تعدّوا. لأن ما بين حرف اللين وغيره يسيرء أي: مع عدم تعذر النطق به). 


ٗ1 کے س ر | ہے £ سے ٭ح کٹ رم سرع ص س 

[155] ضما نقضہم مَيثقهم وكفرهم بَايَتِ الله وقلهم ا لابتَاء بير حى 
ےم کو ر د 7 شعوم ہے ہر ہے 26 ہے۔ مہ _ ہہ رم ے کک ے ےھ ہے 
وقولهم فَلوبتا عل بل طبع الله علا برهم قلا يُؤْمِنُوتَ إلا فيلا (4)©9. 

التفریع على قوله: وََحْد عم نفا عَلیظا چ [النساء: 154]ء والباء للسبيبة جارّة 
ل نهَضِبم»» واما) مزيدة بعد الباء لتوكيد التسبب» وحرف «ما» المزيد بعد الباء لا 
يكف الباء عن عمل الجر. وكذلك إذا زيد (ما) بعد (من) وبعد (عن). 

وأما إذا زيد بعد كاف الجر وبعد رب» فإنه يكف الحرف عن عمل الجر. 
مذاهب الهول» وتقدیرہ : فعلنا بهم ما فعلئا. ويجور أن يتعلق 5 رمتا عيبم طن 
۾ هدس ايل سو > ا 
بت کم [النساء: 160]» وما بينهما مستطردات» ويكون قوله: لفَظر مِنَ ألذرت 
هادأ [النساء: 160] كالفذلكة الجامعة لجرائمهم المعدودة من قبل. ولا يصلح تعليق 

کیٹ ۰% 7 4 هه 8 ہے 0 ۶ : 

المجرور ب9طَّبَم» لأنه وقع رداً على قولهم: #لفلويتا غُلنء وهو من جملة المعطوفات 
الطالبة للتعلق» لکن يجوز أن يكون لطب دليلا على الجواب المحذوف. 

وتقدم تفسير هذه الأحداث المذكورة هنا في مواضعها. 

وقدم المتعلق لإفادة الحصر: وهو أن ليس التحريم إلا لأجل ما صنعوه» فالمعنى : 
ما حرمنا عليهم طيبات إلا بسبب نقضھم؛ وأكد معنى الحصر والتسبب ہما الزائدة. 
فأفادت الجملة حصرا وتأكيدا. 

7 ےم سوسس گی“ کر کے ہے > ۰ ۶ 

وقوله: بل طبع الله عَلَيْبَا بِكْتْرهِمَ٭ اعتراض بین المعاطيف. والطبع : إحكام الغلق 
بجعل طين ونحوه على سد المغلوق بحيث لا ينفذ إليه مستخرج ما فيه إلا بعد إزالة ذلك 
الشيء المطبوع بەء وقد يَسِمُون على ذلك الغلق بِسِمَة تترك رسماً في ذلك المجعول. 
وتسمّى الآلة الواسمة طابّعاً بفتح الباء فهو يرادف الحَثّم. ومعنى #8 يَكُفَرهمْ» بسببه. 


ای میں النساء: 156ء 157 یریب 


فالكفرٌ المتزايد يزيد تعاصي القلوب عن تلقي الإرشادء وأريد بقوله: ٭لبِکمْرهِمٌ٭ كفرهم 
المذكور في قوله: طوَكْفْرِهِم ات ال . 

والاستثناء في قوله: إلا في من عموم المفعول المطلق: أي لا یؤمنون إيمانا 
إلا إيماناً قلیلاء وهو من تأكيد الشيء بما يشبه ضده إذ الإيمان لا يقبل القلة والكثرة 
فالقليل من الإيمان عدم» فهو كفر. وتقدم في قوله: قلي کا يومد [البقرة: 88]. 
ويجوز أن تكون قلة الإيمان كناية عن قلة أصحابه مثل عبدالله بن سلام. 

[16ء 157] «اوَيكْكفرِدِم ولھ عل مَرَسِمَ ما عَظِيمًَا © وَمَوَلِهِمْ إا متلا 
الیم عیسی ین عَم َسُولَ الو وما لوه وَمَا صَلَبُوَه ولیکن سيه هم 
بی کے س من ما کم یہ بن عار إلا ايك الطَِّنَ4. 


عطف : «إوبكفرهم# مرة ثانية على قوله: ضما نه 


سج ل و٥٥‏ 


ون لت اعدا 


تضم [النساء: 155] ولم يستغن 
عنه بقوله: «إركفرهم بات الچ [النساء: 155]ء وأعيد مع ذلك حرف الجر الذي يغني 
عنه حرف العطف قصداً للتأكيد» واعتبر العطف لأجل يُعْد ما بين اللفظين» ولأنه في 
مقام التهويل لأمر الکفر؛ فالمتكلم يذكره ويعيده: يتثبت ويري أنه لا ريبة في إناطة 
الحكم به» ونظير هذا التكرير قول لبيد: 
تاراطا يطب ظلالة. تحتعان تشعكة یق خسراتها 
تشيكولة غخلفة: نامف عرص كدخنان نار ا ا ها 

فأعاد التشبيه بقوله: «كدخان نار» ليحقق معنى التشبيه الأول. وفي الكشاف: «تكرر 
الكفر منهم لأنهم كفروا ور لم ےک الم جو لواف اله سی نہیں عضن 
كفرهم على بعض». أي: فالكفر الثاني اعتبر مخالفا للذي قبله باعتبار عطف قوله: 
«وَهَوَلِهمَ عل مَرَسَمَ 45؟ ونظيره قول عویف القوافی : 
اللؤمأكرم من وبر ووالره واللؤم أكرم من وبر وما ولدا 

إذ عطف قوله: (واللؤم أكرم من وبر) باعتبار أن الثاني قد عطف عليه قوله: (وما 
ولدا). 

والبهتان: مصدر بَهَتَه إذا أتاه بقول أو عمل لا يترقبه ولا يجد له جواباًء والذي 
يتعمد ذلك بَهُوت» وجمعه: بهت وبهت. وقد زین اليهود ما شاؤوا في الإفك على مريم 
عليها السلام. أما قولهم: #إنا مَل ایح عِسَى ا می ۹ء فمحل المؤاخذة عليهم منه: 
هو أنهم قصدوا أن يعدوا هذا الإثم في مفاخر أسلافهم الراجعة إلى الإخلاف بالعهد 
المبيّن في سبيل نصر الدين. 


والمسيح كان لقباً لعيسى تال لقبه به اليهود تهكماً عليه: لأن معنى المسيح في 
اللغة العبرية بمعنی المَلِك. كما تقدم في قوله تعالى : إسمة ایخ عِسَى إن مرم في 
سورة آل عمران [45]ء وهو لقب قصدوا منه التهكم» فصار لقباً له بينهم. وقَلَب الله 
قصدهم تحقيره فجعله تعظيما له. ونظيره ما كان يطلق بعض المشركين على النبي 
محمد كله سے م قالك مرا بی لهب ملگیا عضيناء .وامرة» اتا كقال 
النبي بي ألا تعجبون كيف يصرف الله عني شتم قريش ولعنهم» يشتمون ويلعنون 
ا 9 ۷ئ 

85+ أده نرق .؟؟گٗؤ و ھپ 
أن الذين يتبجّحون بقتله أحرياء بما رتب لهم على قولهم ذلك» فیکون نصبٌ فرَسُولَ 
ال 4 علی المدح؛ وإن كان من المحكي : فوصفهم إياه مقصود منه التهكم. كقول 
المشركين للنبي بل : لاا ألذه حُيْلَ عه لكر إنك لمجو [الحجر: 6]ء وقول أهل 
سو الشبعين : ا اك أن د ا اناثنا رت کرد ا کا 
إت لَب لکل اليد [هود: 87] فيكون نصب: رول أله على النعت للمسيح. 

وقوله: وما و إلخ الظاهر أن الواو فيه للحال» أي: قولهم ذلك في حال 
أنهم ما قتلوه» وليس خبراً عن نفي القتل لأنه لو كان خبراً لاقتضى الحال تأكيده 
بمؤكدات قوية» ولكنه لما كان حالا من فاعل القول المعطوف على أسباب لعنهم 
ومؤاخذتهم كانت تلك الأسباب مفيدة ثبوت کذبھمء على أنه يجوز كونه خبراً معطوفا 
على الجمل المخبر بها عنهم» ويكون تجريده من المؤكدات: إما لاعتبار أن المخاطب 
به هم المؤمنونء وإما لاعتبار هذا الخبر غنياً عن التأكيد» فيكون ترك التأكيد تخريجا 
على خلاف مقتضى الظاهرء وإما لكونه لم يتلق إلا من الله العالم بخفيات الأمور فکان 
أعظم من أن يؤكد. 

وعطف : «9وما صلبوه لأن الصلب قد يكون دون القتلء فقد کانوا ربما صلبوا 
الجاني تعذيباً له ثم عفوا عنهء وقال تعالى: ظإِنَّمَا جروا ألذِينَ رنود الله ورسولة 


ورن 2 الکن اد أن وا او ي لاف 83 والمشهور فی «الاستعمال» 
أن الصلب هو أن يوثق المعدود للقتل على خشبة بحيث لا يستطيع التحرك ثم يطعن 


وجملة: 7 م چ استذر الگ والمستدرك هو ما أفاده وما لو من کون 


(1) عن أبي هريرة في صحيح البخاري في باب ما جاء في أسماء النبي بيه من كتاب المناقب. 


بھی مرن النشاء ‏ 1576156 ابی خرن 


هذا القول لا شبهة فيه. وأنه اختلاق محض٠‏ فبيّن بالاستدراك أن أصل ظنهم أنهم قتلوہ 
أنهم توهموا أنهم قتلوه» وهي شبهة أوهمت اليهود أنهم قتلوا المسیح؛ وهي ما رأوه 
ظاهراً من وقوع قتل وصلب على ذات يعتقدونها ذات المسيح» وبهذا وردت الآثار في 
تأويل كيفية معنى الشبه. 

کل ويه کک يحتمل أن 0 معناه: أن اليهود الذين زعموا قتلهم المسيح في 
9 تر فقتلوه» ونجى الله المسيح من إهانة القتلء » فیکون قوله: 
شید کہ فعا 27 للمجهول. مشتقاً من الشبهء وهو المماثلة في الصورة. وحذف سو 
الذي حقه أن يكون نائب فاعل سه چ لدلالة فعل شب عليه؛ فالتقدیر : شبه مشبّه 
فيكون فلکم نائباً عن الفاعل. وضمير هم على هذا الوجه عائد إلى الذين قالوا: إن 
56 لمسِيحَ عِسی إِىَ مر وهم يهود زمانه» أي : وقعت لهم المشابهة. واللام على هذا 
بمعنى عند كما تقول: حصل لي ظن بكذا. والاستدراك بين على هذا الاحتمال. 

ويحتمل أن يكون المعنى: ولكن شبّه لليهود الأولين والآخرين خبر صلب المسيح. 
E‏ اشتبه شتبه عليهم الكذب بالصدق» فيكون من باب قول العرب: ا إليك» واختلط 
على فلان. ولس سر بعس اولح نت ری E‏ واللام على هذا 
لام الأجل : الین الخبر كذبه بالصدق لأجلهم. أي: لتضليلهم. أي: أن كبراءهم 
اختلقوه ه لهم ليبردوا غليلهم من الحنق على عيسى إذ جاء بإبطال فا امم أو تكون 
اللام بمعنى (على) للاستعلاء المجازي؛ كقوله تعالى: ظوَإِنَ أَسَأَمٌّ مها [الإسراء: 7]. 
ونكتة العدول عن حرف (على) تضمين فعل شبه معنى صُنع؛ أ صنع الأحبار هذا 
الخبر لأجل إدخال الشبهة على عامتهم. 

وفي الأخبار أن يهوذا الأسخريوطي أحد أصحاب المسیح؛ وكان قد ضل ونافق 
هو الذي وشى بعيسى 852 وهو الذي ألقى الله عليه شبه عيسى» وأنه الذي صلب» 
وهذا أصله في إنجيل برنابي أحد تلاميذ الحواريين. وهذا يلائم الاحتمال الأول. 

ويقال: إن (بیلاطس)ء والى فلسطين» سئل فى رومة عن قضية قتل عيسى وصلبه 
فأجاب بأنه لا علم له بشيء ۵2۳۵" الات شا بن سے اضطراب الناس في وقوع قتله 
وصلبهء ولم يقعء وإنما اختلق اليهود خبره» وهذا يلائم الاحتمال الثاني. 

والذي يجب اعتقاده بنص القرآن: أن المسيح لم يقتل» ولا صّلب» وأن الله رفعه 
إليه ونجّاہ من طالبيه» وأما ما عدا ذلك فالأمر فيه محتمل. وقد تقدم الکلام في رفعه في 
قوله تعالی : «آإِيّ مويك وَرَافِعَكَ اہ في سورة آل عمران [55]. 

وقوله: وون الین ۶“ 0 56 ند کہ يدل على وقوع خلاف في كان قتل 


المسيح. والخلاف فيه موجود بين المسيحيين: فجمهورهم يقولون: قتلته اليهود» وبعضهم 
يقول: لم يقتله اليهودء ولكن قتلوا يهوذا الأسخريوطي الذي شبه لهم بالمسیح؛ وهذا 
الاعتقاد مسطور في إنجيل برنابي الذي تعتبره الكنيسية اليوم كتاباً محرفاًء فالمعنى أن 
معظم النصارى المختلفين في شأنه غير مؤمنين بصلبه. بل يخالج أنفسهم الشك. 
ويتظاهرون باليقين» وما هو باليقين» فما لهم به من علم قاطع إلا اتباع الظن. 

فالمراد بالظن هنا: معنى الشك؛ وقد أطلق الظن على هذا في مواضع كثيرة من 
كلام العرب» وفي القرآن: إت بعص اي نر [الحجرات: 12]ء وفي الحديث 
الصحيح: «إياكم والظن فإن الظن أكذب الحدیث). فالاستثناء في قوله: إلا اع 
لظن : منقطع» كقول النابغة : 
ا معجوية لا الا خسن طنز یمصاحت 

[1587ء 158] وما لوه قي بل رَمعَهُ ال الگ کان آله 
عَرا عكيما @4. 

يجوز أن يكون معطوفاً على قوله: وما دنو وَمَا صَلَبُوَة4. ویجوز أن يعطف على 
قوله: ا حم و من علر4. 

واليقين: العلم الجازم الذي لا يحتمل الشك» فهو اسم مصدر» والمصدر اليقن 
بالتحريك»› يقال: یقن كفرح يقن عا وهو مصدر قليل الاستعمال» ويقال: أيقن یوقن 
إيقاناء وهو الشائع. 

وقوله: يقي يجوز أن يكون نصب على النيابة عن المفعول المطلق المؤكّد 


لمرن جملة قله لاق ميرت اف حا بعاد قله وخ تا کت 


2 رم‎ e 


ليح إلى قوله: وما كلوه وَمَا صَلِیُ ولیکن شُيْه هم يدل على أن انتفاء قتلهم إياه 
أمر متیقنء فصح أن يكون يقيناً مؤكداً لهذا المضمون. 
٤‏ ىا ١‏ 4 ےو 1 5 

ويصم ان يكون في مواصم الحال من الواو في و قثلوه کو اي : ما قتلوہ متيقنين 
قتله» ويكون النفى منصباً على القيد والمقيد معأء بقرينة قوله قبله: وما مَتَلُوه وَما 
صلبوه 46 أي : هم في زعمهم قتله ليسوا بموقنين بذلك للاضطراب الذي حصل في 
شخصه حين إمساك من أمسكوه» وعلى هذا الوجه فالقتل مستعمل في حقيقته. وضمير 
النصب في «إفئلوة» عائد إلى عيسى ابن مريم 29532 . 
كقولهم: فل الخمر إذا مزجها حتى أزال قوتهاء وقولهم: قتل أرضاً عالِمُهاء ومن شعر 


ھی خرن لاف 9 مت 
یُروعك من سعد ابن عمرو جُجسومها 2 وتزمّد فيها حين تقتلَھَا خغُبْرا 

وقول الشاعر: 
ذلك تخ رها اغالات يهنا" وتوت ات بول الک فنا 

وقول الآخر: 
ےا اا براقا د وا او 

وضمير النصب في وء عائد إلى العلم من قوله تعالى: ما لم يدء من ر4 
فيكون قينا على هذا تمییزاً لنسبة لملُوة4. 

ولذلك كله أعقب بالإبطال بقوله: بل رَه الہ لچ أي: فلم يظفروا به. 
والرفع : إبعاده عن هذا العالم إلى عالم السماوات» و(إلى) إفادة الانتهاء المجازي بمعنى 
التشریفء أي: رفعه الله رفع قرب وزلفى. 

وقد تقدم الكلام على معنى هذا الرفع» وعلى الاختلاف في أن عيسى 2م بقي 
حيًا أو أماته الله» عند قوله تعالى: إت فّيكت ورافعك إل في سورة آل عمران 
[55]. 

والتذييل بقوله: وان آله عَِييََ حَكيمًا4 ظاهر الموقع» لأنه لما عر فقد حق لعزه 
أن بُعز أولياءه» ولما كان حكيماً فقد أتقن صنع هذا الرفع فجعله فتنة للكافرين» وتبصرة 
للمؤمنين» وعقوبة ليهوذا الخائن. 

[159] «إوإن مَنْ آهل ۔الکتب إلا لوين يو قبل مويه ووم الیم یکن عل 
ینا ©4. 

عطف على جملة اونا فلو [النساء: 157]. وهذا الكلام إخبار عنھمء وليس 
أمراً لھم؛ لن وقوع لام الابتداء فيه ينادي على الخبرية. وإإن4 نافية وَظيَنَ أَهْلٍ 
الْكتي» صفة لموصوف محذوف تقديره: أحد. 

والضمير المجرور عائد لعيسى: أي لیؤمنن بعيسى. والضمير في موتو يحتمل 
أن يعود إلى أحد آهل الکتاب؛ أي: قبل أن يموت الكتابي» ويؤيده قراءة أبي بن 
کعب: إلا يک يد قبل موتهم4. 

وأهل الكتاب يطلق على اليهود والنصاری؛ فأما النصارى فهم مؤمنون بعيسى من 
قبل» فيتعين أن يكون المراد بأهل الكتاب اليهود. والمعنى أن اليهود مع شدة كفرهم 


162-160 النساء:‎ A 


الاحتضار قبل انزهاق روحه» وهذه منة مَنٌ الله بها على عیسی؛ إذ جعل أعداءه لا 
يخرجون من الدنيا إلا وقد آمنوا به جزاء له على ما لقي من تكذيبهم. لأنه لم يتمتع 
بمشاهدة أمة تتبعه. وقيل : او بے اپ 


کے سر 


وعندي أن ضمير يد راجع إلى الرفع المأخوذ من فعل ظرَمْمَهُ الہ الک 
[النساء: 158]ء ويعم قوله: وار اک اليهود» والنصارى» حيث استووا مع اليهود 
فی اعتقاد وقوع الصلب. 

والظاهر أن الله يقذف في نفوس أهل الكتابين الشك في صحة الصلب» فلا يزال 
الك یخالج قلوبهم ووی بلع وٹ مبلغ العلم بعدم صحة الصلب في آخر أعمارهم 
رتا لما ا انی قاست کات امارم سی اف عن ھی که 

وقيل: الضمير في قوله: «مُوْتدِ» عائد إلى عيسى» أي: قبل موت عیسی؛ ففرع 
القائلون بهذا تفاريع: منها أن موته لا يقع إلا آخر الدنيا ليتم إيمان جميع أهل الكتاب 
به قبل وو الموت؛ لن الله جعل إيمانهم مستقبّلا وجعله قبل موته. فلزم أن يكون 
موته مستقبلا ؛ ومنها ما ورد فى الحديث: «أن عيسى 2532 ينزل فى آخر مدة الدنیا 
لیؤمن به أهل الکتاب)ء ولا يخفى أن عموم قوله: إوإن من هَل الككب) يبطل هذا 
التفسير: لأن الذين يؤمنون به على حسب هذا التأويل هم الذين سيوجدون من أهل 
الكتاب لا جميعهم. 

ا ا ا اله لهم دعر رتوب قاع ترا وان التضارى يدلا 
ومعنى الآية مفصل في قوله تعالى : r‏ 


1601 - 162] مل يِنَ الت كَادُوا رمتا عَم عبت الت کم 
وَبِصّدَّهمٌ عن عن سیل لله کشا 6 وََحذَهم اربوا عه کی مول ١‏ 
بالطل وَأَعَتَدنا لق مهم 17 2 © لکن لکن حون ہے لیے 
 ,-“-> - 7‏ أل ۳ کا ا ين َب َال آ ألصّكرة وَالمؤثوّت كر 
َالْمُومنونَ پاللہ وَالیوو الآيز الك سو E‏ عض ناک . 


إن كان متعلّق قوله: يم تي [النساء: 155] محذوفاً على أحد الوجهين 
المتقدمين كان قوله: #فِِظلِ» مفرعاً على مجموع جرائمهم السالفة. فيكون المراد 
بظلمهم للها الس غير هنا عد من قبل۔ وإن كان قوله: يما تَقَضِيِم» [النساء: 155] 
اتن رمتا عل فقوله: «فبظلو إلخ بدل مطابق من جملة: ليما تَتْْہم 
مَستَقَهُْمَ» [النساء: 155] بإعادة العامل في البدل منه لطول الفصل. 


لو بل ملسست وه 


وفائدة الإتيان به أن يظهر تعلقه بقوله: #حرمتا عَلَمَ طِيْبَتٍ٭ إذ بعد ما بينه وبين 
متعلقه» وهو قوله: ضا نَتْْہم َه [النساء: 155] ليقوى ارتباط الكلام. وأتي في 
جملة البدل بلفظ جامع للمبدل منه وما عطف عليه: لأن نقض الميثاق» والكفرء وقتل 
الأنبياء» وقولهم قلوبنا غلف؛ وقولهم على مريم بهتاناً» وقولهم قتلنا عيسى: كل ذلك 
ظلم. فكانت الجملة الأخيرة بمنزلة الفذلكة لما تقدمء كأنه قيل: فبذلك كله حرمنا 
عليهم» لکن عَدَلَ إلى لفظ الظلم لأنه أحسن تفنناء وأكثر فائدة من الإتيان باسم الإشارة. 
وقد مر بيان ذلك قريباً عند قوله تعالى: مما تَتَضيم» [النساء: 155]. 

ریس آ2 کرت للها 1 ا 

وتنكير اظلم) للتعظیمء والعدول عن أن يقول: «فبظلمهم»» حتى تأتي الضمائر 
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سے رح ہم 


متتابعة من قوله: فما تَنْنْہم تفه وكفرهِم» إلى آخره» إلى الاسم الظاهر وهو 
#ألذِنَ مَادوا٭ لأجل بعد الضمير في الجملة المبدل منها وهي : مما تضم [النساء: 
58. ولأن في الموصول وصلته ما يقتضي التنزہ عن الظلم لو كانوا كما وصفوا 
أنفسهم» فقالوا: هللا هدا إيّك4؛ فصدور الظلم عن الذين هادوا محل استغراب. 

والآية اقتضت: أن تحريم ما حرم عليهم إنما كان عقاباً لهم. وأن تلك المحرمات 
ليس فيها من المفاسد ما يقتضي تحريم تناولهاء وإلا لحخرمت عليهم من أول مجيء 
الشريعة. وقد قيل: إن المراد بهذه الطيبات هو ما ذكر فى قوله تعالى: «#وَعَلَ ألزرت 
کا :كا ظا د للد ےی كو ولد 1ی aE‏ 
يك جرهم سے کہ في سورة الأنعام [146]ء فهذا هو الجزاء على ظلمهم. 

نقل الفخر في آیة سورة الأنعام عن عبدالجبار أنه قال: نفس التحريم لا يجوز أن 
يكون عقوبة على جرم صدر منهم لان التكليف تعريض للثواب» والتعريض للثواب 
إحسان» فلم يُجز أن يكون التكليف جزاء على الجرم. قال الفخر: «والجواب أن المنع 
من الانتفاع يمكن أن يكون لقصد استحقاق الثواب ويمكن أن يكون للجرم). 

وهذا الجواب مصادرة على أن مما يقوي الإشكال أن العقوبة حقها أن تخص 
بالمجرمين ثم تنسخ. فالذي يظهر لي في الجواب: إما أن يكون سبب تحريم تلك 
الطيبات أن ما سرى في طباعهم بسبب بغيهم وظلمهم من القساوة صار ذلك طبعا في 
أمزجتهم فاقتضى أن يلطف الله طباعهم بتحريم مأكولات من طبعها تغليظ الطباع» ولذلك 
لما جاءهم عيسى أحل الله لهم بعض ما حرم عليهم من ذلك لزوال موجب التحريم» 
وإما أن يكون تحريم ما حرم عليهم عقاباً للذين ظلموا وبغوا ثم بقي ذلك على من جاء 
بعدهم ليكون لهم ذكرى ويكون للأولين سوء ذكر من باب قوله: 9وَائّقُو فته لا می 


BERTE BAK @ 


2 ہے ہو ٥‏ 


أَلِذِنَ ظَلَمأْ نک حَآصَة» [الانفال: 25]ء وقول النبى للا : «ما من نفس تقتل ظلماً إلا 
كان على ابن آدم الأول كفل من دمها». ذلك لأنه اول من سن القتل. وإما لآن هذا 
التحريم عقوبة دنيوية راجعة إلى الحرمان من الطيبات فلا نظر إلى ما يعرض لهذا 
التحريم تارة من الثواب على نية الامتثال للنهى. لندرة حصول هذه النية فى الترك. 

وصدّهم عن سبيل الله: إن كان مصدر صد القاصر الذي مضارعه يصد بكسر 
الصادء فالمعنى : بإعراضهم عن سبيل الله؛ وإن كان مصدر المتعدي الذي قياس مضارعه 
بضم الصاد فلعلهم كانوا يصدون الناس عن التقوی؛ ويقولون: سيغفر لناء من زمن 
موسی قبل أن يحرّم عليهم بعض الطیبات. أما بعد موسی فقد صدوا الناس كثيراًء 
وعاندوا الآنبباء وحاولوهم على كتم المواعظ؛ وكذبوا عيسى» وعارضوا دعوة 
محمد گا وسوّلوا لكثير می الناس ٠‏ جهراً أ نفاقاء البقاء على الجاهلية» كما تقدم في 
قوله: اج کر ال ألذس ٹوا نصيبًا يِنَ ألكتب يُؤْمُِونَ بِالحبّتِ وَالطَعُوتِ)4 [النساء: 
1 الآيات. ولذلك وصف ب # مَثيرًا» حالا منه. 

وأخذهم الربا الذي نهوا عنه: هو أن لا يأخذوه من قومهم خاصة ويسوغ لهم 
أخذه من غير الإسرائيليين كما في الإصحاح 23 من سفر التثنية: «لا تقرض أخاك بربا 
ربا فضة أو ربا طعام أو ربا شيء ما مما يقرض بربا. للأجنبي تقرض بربا». 

والربا محرم عليهم بنص التوراة في سفر الخروج في الإصحاح 22: (إن أقرضت 

#وَأكهمَ مول أل بالْبتَطِلٌ4 أعم من الربا فيشمل الرشوة المحرمة عندهمء وأخذهم 
الفداء على الأسرى من قومھم؛ وغير ذلك. 

والاستدراك بقوله: كن الدسِحُونَ ف َر إلخ ناشئ على ما يوهمه الكلام 
السابق ابتداء من قوله: يكرك آهل لكك [النساء: 153] من توغلهم في الضلالة 
كما توهمء فهم یؤمنون بالقران مثل عبدالله بن سلام ومخيريق. 

والراسخ حقيقته الثابت القدم في المشي» لا يتزلزل؛ واستعير للتمكن من الو يات 
مثل العَلم بحيث لا تغره الشبه. وقد تقدم عند قوله تعالى: وما يعم تأويل. إلا الله 
وَالدَسِحُونَ لل الأو في سورة ل عمران [7. 
فهم يعرفون دلائل صدق الأنبياء ولا يسألونهم خوارق العادات. 


انی اس یی سےا رم پ سور بی ار ہہ ب 1 یرم 
القرآن: وكفاهم به آیةء وما أل من 7۷ غل الرس 7 5 رسل ١‏ الله تجا 
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و حمه. 


والمراد بالمؤمنين في قوله: #والمۇمنونە الذين هداهم الله للإيمان من آهل 
الکتاب؛ ولم يكونوا من الراسخين في العلم منهمء مثل اليهودي الذي کان یخدم 
رسول الله گا وآمن به. 

وعطف #المقيمين# بالنصب ثبت في المصحف الإمام» وقرأه المسلمون في 
و دون 70 فعلمنا أنه طريقة عربية في عطف الأسماء الدالة على صفات محامدء 
الاستئناف اا ذلك في ا المتتابعة. 09 7 بدون عطف أم 
بعطف ؛ كقوله تعالى : و ولكن 2 من ءام م إلى قوله : هل والصرن کہ [البقرة: 177]. 

قال سيبويه فى كتابه : ہاب ما ينتصب في التعظيم والمدح وإن شئت جعلته صفة 
فجرى على الأولء وإن شئت قطعته فابتدأته). وذكر من قبيل ما نحن بصلده هذه الآية 
فقال: «فلو كان كله ف کان خد ومثله: مل وَالْمُوفورت بعهدهہ لذا :ھ7 والصّليرينَ و 
السا والصراء»» [البقرة: 177]ء ونظيره قول الخرنق: 
لاو ل و ا و شخ الغداةوآفةالجزر 

في رواية يونس عن العرب: برفع (النازلون) ونصب (الطیبین)؛ لتكون نظير هذه 
وقوعه فى القرآن فى معطوفات متتابعات كما فى سورة البقرة وفى هذه الآية » وفى 
قوله : «إوَالصَبُونَ» فى سورة المائدة [69]. 

وروي عن عائشة وأبان بن عثمان آ۵ صب 0 مہ لمقيميزة ) عط من كاتب | لمصحف 
وقد عدَّت من الخطأ هذه الآية. وقوله: «إولكن ار مَنْ ءَامَنَ باه إلى قوله: وَالصَّدِيرِيَ 
نے لاس ای [البقرة: 177] وقوله: إن هدن لَسَحِرنِ» [طه: 63]. وقوله: لے وَالصَمُونَ٭ فى 
سورة الماكدة [69]. وقرأتها ۳-2 وعبدالله بن مسعود» وأبى بن کعب؛ والحسن؛ 
ومالك بن دیناں والجحدری؛ وسعید بن جبير » وعيسى بن عمر» وعمرو بن عبيد. 


#والمقيمون* بالرفع. ولا ترد قراءة الجمهور المجمع عليها بقراءة شاذة. 


ومن الناس من زعم أن نصب (المقیمین) ونحوه هو مظهر تأويل قول عثمان لكتّاب 
المصاحف حين أتموها وقرأها أنه قال لهم: الأحسنتم وأجملتم واری: ليختا اقللا ستقيمة 
العرب بألسنتھا). وهذه أوهام وأخبار لم تصح عن الذين نسبت إليهم. 

ومن البعيد خا أن يخطئع كاتب المصحف في كلمة بي بين أخواتها فيفردها بالخظأ 
دون سابقتها أو تابعتھاء وأبعد منه أن یجیء الخطأ فی طائفة متماثلة من الكلمات وهي 
التي إعرابها بالحروف النائبة عن حركات الإعراب من المثنى والجمع على حلّہ. ولا 
أحسب ما رواه عن عائشة وأبان بن عثمان فى ذلك صحيحا. وقد علمت وجه عربيته فى 
المتعاطفات؛ وأما وجه عربية: إن هذان سرن [طه: 63] فيأتي عند الكلام 2 
سورة طه. 

والظاهر أن تأويل قول عثمان هو ما وقع في رسم المصحف من نحو الألفات 
المحذوفة. قال صاحب الكشاف: «وهم كانوا أبعد همة في الغيرة على الإسلام وذب 
المطاعن عنه من أن يتركوا في كتاب الله ثلمة ليسدها من بعدهم وخرقا يَرُفوه من يلحق 
بھم). وقد تقدم نظير هذا عند قوله تعالى: الريب نے الباساء وَالضَّرَآه#4 في سورة البقرة 
[177]. 

والوعد بالأجر العظيم بالنسبة للراسخين من أهل الکتاب لأنهم آمنوا برسولهم 
وبمحمد يِه وقد ورد في الحديث الصحيح: «أن لهم آجرین)ء وبالنسبة للمؤمنين من 
العرب لأنهم سبقوا غيرهم بالإيمان. 

وقرأ الجمهور: ل٭ِسَنُوَيہِمَ٭ بنون العظمة» وقرأه حمزة وخلف بياء الغيبة» والضمير 

عائد إلى اسم الجلالة في قوله : والموملی ن بلتد». 


[163 ۔ 165] لإا اوتا الیک کا اوتا إل وج وای من بعرو 
۔ کہ ہس ے 1 رر ۲ بے سے اض ص ہکعہ 200 گن عنم ڑم 
وَاوَحَينا إلى إزاهيم وَإِسَمعِيلَ وَِسْحَقَ وَیعقوب وَالَاسَباطٰ وعسى ووب ودوس 


وهدروت وسین وَءَاتَينَا داد دوا © ورسلا هَدَ فَصتَھُمَ يك ین قَبَلُ ورسلا 
7 تير > ہے ۲ 1“ 
م یم عقت وم اله ثرا قمعي © وشلا کشیب قدو ول 
ہے ٍََ و ر < يہ 
کون لتاس عل الو حجة بعد الرسل کان ال عبرا حكيما ©)4. 

استأنفت هذه الآيات ار على سؤال ابو أن پنژل كتاباً من السماء بعد 
0 واستطردت 7 2 من مخالفة 7 وما الهم م من ا ذلك ا 
الآن على بيان أن إنزال القرآن على محمد يي لم يكن بدعاًء فإنه شأن الوحي للرسلء 
فلم يقدح في رسالتهم أنهم لم ينزل عليهم كتاب من السماء. 


والتأكيد ب«إن» للاهتمام بهذا الخبر أو لتنزيل المردود عليهم منزلة من ینکر كيفية 
الوحي للرسل غير موسی؛ إذ لم يجروا على موجب علمهم حتى أنكروا رسالة رسول لم 
ينزل إليه كتاب من السماء. 
والوحي إفادة المقصود بطريق غير ا مثل الإشارة قال تعالى: لاخ عل 
من الِْحْرَا أو للم أن سیا بكر وعَشِكًا لا ٭ امریم: 11]. وقال داود بن جرير : 
يَرُمون بالخ طب الطّوالٍ وتارةً ‏ وخ ين اللواحظ خيمَّة الرقباء 


E 


والتشبيه في قوله: گا اوَحیْت إل وج تشبيه بجنس الوحي وإن اختلفت أنواعه. 
فإن الوحي إلى النبي ية كان بأنواع من الوحي ورد بيانها فی حديث عائشة في الصحيح 
عن سؤال الحارث بن هشام النبي بي كيف يأتيك الوحي؟ بخلاف الوحي إلى غيره ممن 
سمّاهم الله تعالى فإنه يحتمل بعض من الأنواع» على أن الوحي للنبي كَل كان منه 
الكتاب القرآن ولم يكن لبعض من ذكر معه كتاب. 

وعد الله هنا جمعاً من النبيين والمرسلين وذكر أنه أوحى إليهم. ولم يختلف 
العلماء في أن الرسل والأنبياء يوحى إل 

وإنما اختلفت عباراتهم في معنى الرسول والنبي. ففي كلام جماعة من علمائنا لا 
نجد تفرقة» وأن كل نبي فهو رسول لأنه يوحى إليه بما لا يخلو من تبليغه ولو إلى أهل 
بيته. وقد يكون حال الرسول مبتداً بنبوة ثم يعقبها إرسالهء فتلك ا تمهيد للرسالة 
كما كان أمر مبدإ الوحي إلى رسول الله بي فإنه أخبر خديجة» ونزل عليه: #وَأنَدِر 
عَسِيرَيَكَ الأكربيبت @4 [الشعراء: 4 21[. 

والقول الصحيح أن الرسول أخص» وهو من أوحي إليه مع الأمر بالتبليغ» والنبي 
لا يؤمر بالتبليغ وإن كان قد يبلغ على وجه الأمر بالمعروف والدعاء للخيرء یٹ بدون 
إنذار وتبشير. وورد فی بعض الأحاديث: «الأنبياء مائة ألف وأربعة وعشرون الف وعد 
الرسل الا لال خسن رمو 

وقد ورد في حديث الشفاعة. في المح «أن وخا نالتللا أول ا وقد 
دلت آیات القرآن على أن الدين كان سو تا فی زمن آدم وأن الجراء کان ا لهمء 
فقّد قَرّب ابنا آدم انا فالا نهنا پوت ٹا ل ال من لْمتقِينٌ کچ [المائدة: 
7ء وقال له: ان احا أله رَبٌ ب ا َلَعَلين 29 2 رد کت و بيائّسم وَإِنْمِكَ 26 من 
اصحبِ الَار وَدَلِكَ جروا الطَِمِينَ (© 4 (المائدة؛: 28ء 29 


ودل على أنه لم يكن يومئذ بينهم من يأخذ على يد المعتدي وينتصف للضعيف من 


النساء: 163- 165 ھی خر 


القوي» فإنما کان ما تعلّموہ من طريقة الوعظ والتعليم وکانت رسالة عائلية. 

ونوح هو أول الوسل. وهو نوح بن لامك» والعرب تقول: لمك بن متوشالح بن 
أخنوخ. ويسميه المصريون هُرمس» ويسميه العرب إدريس بن يارد بن مَهْلَأئيل بن قينان بن 
أنوش بن شيث بن آدمء حسب قول التوراة. وفي زمنه وقع الطوفان العظيم. وعاش 
تسعمائة وخمسين سنة» وقيل تسعمائة وتسعين سنة» والقرآن أثبت ذلك. وقد مات نوح 
قبل الهنجرة بثلاثة آلاف سنة وتسعمائة سكة وسبعين سنة على حسب. حسات اليهود 
المستمد من كتابهم. 


وإبراهيم هو الخليل» إبراهيم بن تارح ‏ والعرب تسميه آزر ‏ بن ناحور بن 
ساروغ بن أرعو بن فالغ بن عابر بن شالح بن قينان بن أرفخشد بن سام بن نوح. ولد 
سنة 2893 قبل الهجرة» في بلك اور الكلدانيين› ومات في بلاد الكنعانيين» وهي 
سورياء في حبرون حيث مدفنه الآن المعروف ببلد الخليل سنة 2718 قبل الهجرة. 


وإسماعيل هو ابن إبراهيم من الجارية المصرية هاجر. توفي بمكة سنة 2686 
قبل الهجرة تقريباً. وكان إسماعيل رسولا إلى قومه الذين حل بينهم من جُرهم 
وغيرهم» وإلى أبنائہ وأهلهء قال تعالى: وکر نے الكتبٍ إِتَمَعِيل إل کن صَادقَ الوعد ون 
رسوا تا 46 [مريم: 54]. 


وإسحاق هو ابن إبراهيم من سارة ابنة عمهء توفي قبل الهجرة سنة 2613ء وكان 
إسحاق نبياً مؤيداً لشرع أبيه إبراهيم ولم یجئ بشرع. 
ويعقوب هو ابن إسحاق» الملقب بإسرائيل. توفى سنة 2586 قبل الهجرة. وكان 
يعقوب نبياً مؤيداً لشرع إبراهيمء قال تعالى: لدَأوَص ا إيرهِيدُ بو فوب [البقرة: 
2 ولم یجئ بشرع جديد. 
والأسباط هم أسباط إسحاق أي: أحفاده» وهم أبناء يعقوب اثنا عشر ابناً: 
روبين» وشمعون» وجاد» ويهوذاء ويساكرء ورّبولون. ویوسف؛ وبنيامين» ومنسّى» 
ودانء وأشيرء وثفتالي» فأما يوسف فكان رسولا لقومه بمصر. قال تعالى لبني إسرائيل 
على لسان مؤمن بني إشرائيا ©: أن طا با من الله: اوقد ج2 کم سف من مل بِالْبِيَندْتِ 
ا و غے سق هما كت ب حقی لدا هک ناش کن يبعت الله EE‏ 
[غافر: 34]. وأما بقية الأسباط فكان كل منهم قائماً بدعوة شريعة إبراهيم في بنيه وقومه. 
والوحي إلى هؤلاء متفاوت. 


وعيسى هو عيسى ابن مريم» ولد من غير أب قبل الهجرة سنة 622. ورفع إلى 


السماء قبلها سنة 589. وهو رسول بشرع ناسخ لبعض أحكام التوراة. ودامت دعوته 
إلى الله الات شی 

وأيوب هو نبي. قيل: إنه عربي الأصل من أرض عوص٠‏ في بلاد أدوم» وهي من 
بلاد حوران» وقيل» هو أيوب بن ناحور أخي إبراهيم» وقیل: اسمه عوض؛ وقيل: هو 
يوباب ابن حفيد عيسو. وقيل: كان قبل إبراهيم بمائة سنة. والصحيح أنه كان بعد إبراهيم 
وقبل موسى في القرن الخامس عشر قبل المسيح» أي: في القرن الحادي والعشرين قبل 
الهجرة. ويقال: إن الكتاب المنسوب إليه في كتب اليهود أصله مؤلف باللغة العربية وأن 
موسى ال نقله إلى العبرانية على سبيل الموعظةء فظن كثير من الباحثين في التاریخ أن 
ازات هن “قبيلة عونية .ولس ذلك مجك :وكان انوت رسولا نیا وكان له صاحخت: اسه 
اليفاز اليماني هو الذي شد أزره في الصبرء كما سنذكره في موضعه. 

وإنما منع اسمه من الصرف إذ لم يكن من عرب الحجاز ونجد؛ لأن العرب 
افغيوت القبائل ال عا غحها» رن كان اصليى عرباء تالق متعوا مود من 
الصرف إذ سكنوا الحجر. 

ويونس هو ابن متى من سبط زبولون من بني إسرائيل» بعثه الله إلى أهل نینوی عاصمة 
الآشوريين» بعد خراب بيت المقدس» وذلك في حدود القرن الحادي عشر قبل الهجرة. 

وهارون أخو موسى بن عمران توفي سنة 1972 قبل الهجرة وهو رسول مع موسى 
إلى بني إسرائيل. 

وشلنماة هو ابن کاود كان اننا اكا بالعوزاة وملكا عظعا) ترف سڈ 4597 قل 
اع مہ آر یی نہ اناس تک کات الدعامنة کات الاقال نہ الک 
والمواعظء وهي منسوبة إلى سليمان ولم يقل فيها إن الله أوحاها إليه؛ فعلمنا أنها كانت 
موحى بمعانيها دون لفظها. 

وداود أبو سليمان هو داود بن يسي» توفي سنة 1626 قبل الهجرة» بعثه الله لنصر 
بني إسرائيل. وأنزل عليه كتاباً فيه مواعظ وأمثال» كان بنو إسرائيل يترنمون بفصوله» وهو 
المسمّى بالزبور. وهو مصدر على وزن فعول مثل قبول. ويقال فيه: زبور - بضم الزاي - 
أ فا مكل ا کي وا الكقابة: رهی ارب تو اسر مان لان 
قال ا ات وال ال غوران 104 وفك ضار علما بالغلية نی ك2 اقضرت 
لی کثانت:ذاؤد النبي ء وهو أحد أسفار الكتاب المقدس عند اليهود. ۱ 

وعُطفت جملة: ط٭إوَءائنا داو دنا على لأأَيَمَتنَا إِلِكَ. ولم يعطف اسم داود 
على بقية الأسماء المذكورة قبله للإيماء إلى أن الزبور موحى بأن يكون كتابا. 


وقرأ الجمهور: «#ربورا» 2 الزاي» وقرأه حمزة وخلف - بضم الزاي -. 

وقوله: فرشا هد مَصَصَئَهمَ عَليَكَ ين ل4 يعني في آي القرآن مثل: مود 
وصالح» وشعیب؛ ےت ویحیی؛ 00 واليسع» ولوطء وتبّع. ومعنى قوله: 
«ورسلا تع مم عي کچ لم يذكرهم الله تعالى في القرآن؛ فمنهم من لم يرد ذكره 
فی السنة: مثل حنظلة بن صفوان نبي أصحاب الرس» ومثل بعض حکماء اليونان عند 
بعض علماء الحكمة. قال السهروردي في حكمة الإشراق: منهم أهل السفارة. ومنهم من 
ذكرته السنة: مثل خالد بن سنان العبسي. 

وإنما ذكر الله تعالى هنا الأنبياء الذين اشتهروا عند بني إسرائيل لأن المقصود 

محاجُتهم. وإنما ترك الله أن یقص على النبي بي أسماء كثيرة من الرسل للاكتفاء بمن 
قصهم عليه» لأن المذكورين هم أعظم الرسل والأنبياء قصصاً ذات عبر. 

وقوله: ركنم لَه موس ليما عُيّر الأسلوب فعُدل عن العطف إلى ذكر فعل 
آخرء لأن لهذا النوع من الوحي مزيد أهمية» وهو مع تلك المزية ليس إنزال كتاب من 
السماء» فإذا لم تكن عبرة إلا بإنزال كتاب من السماء حسب اقتراحهم» فقد بطل أيضا 
ما عدا الكلمات العشر المنزلة في الألواح على موسى تَالِتلڑ۔ 

وكلام الله تعالى صفة مستقلة عندنا. وهي المتعلقة بإبلاغ مراد الله إلى الملائكة 
والرسلء وقد تواتر ذلك في كلام الأنبياء والرسل تواتراً ثبت عند جميع الملیٔین: 
فكلام الله صفة له ثبتت بالشرع لا يدل عليها الدليل العقلي على التحقيق إذ لا تدل 
الأدلة العقلية على أن الله يجب له إبلاغ مراده الناس بل پت أن يوجد الموجودات ثم 
يتركها وشأنهاء فلا يتعلق علمه بحملها على ارتكاب حسن الأفعال وتجنب قبائحها. 

ألا ترى أنه خلق العجماوات فما أمرها ولا نهى» فلو ترك الناس فوضى كالحيوان 
لما استحال ذلك. وأنه إذا أراد حمل المخلوقات على شيء يريده فطرها على ذلك 
فالسياقت: إلية جنها كما فطر النحل على إنتاج العسل» والشجر على الإثمار. ولو 

نا لصل ابی ا على ا 

غير أننا إذ قد علمنا أنه عالمء وأنه حكيم» والعلم يقتضي انکشاف حقائق الأشياء على 
ما هي عليه عنده» فهو إذ يعلم حسن الأفعال وقبحهاء يريد حصول المنافع وانتفاء المضارء 
ويرضى بالأولىء ويكره الثانية» وإذ اقتضت حكمته وإرادته أن جعل البشر قابلًا للتعلم 
والصلاح»ء وجعل عقول البشر صالحة لبلوغ غايات الخيرء وغايات الشرء والتفنن فيهماء 
بخلاف الحيوان الذي يبلغ فيما جُبل عليه من خير أو شر إلى غاية فطر عليها لا يعدوهاء 
فكان من المتوقع طغيان الشر على الخير بعمل فريق الأشرار من البشر كان من مقتضى 


تمت ب تج کے ہی 
تر ETT‏ 


الحكمة أن يحمل الناس على فعل الخير الذي يرضاهء وترك الشر الذي يكرهه. وحملهم 
على هذا قد يحصل بخلق أفاضل الناس وجبلهم على الصلاح والخيرء فيكونون دعاة للبشرء 
لکن حكمة الله وفضله اقتضى أن يخلق الصالحين القابلين للخيرء وأن يعينهم على بلوغ ما 
جبلوا عليه بإرشاده وهديه» فخلق النفوس القابلة للنبوة والرسالة وأمدّها بالإرشاد الدال على 
مراده المعبّر عنه بالوحي» كما اقتضاه قوله تعالى: لال أعلم حیث بل رسلحة-»* 
[الأنعام: 4ء فأثبت ثبت رسالة وتهيئة المرسّل لقبولهاء ومن هنا ثبتت صفة الكلام. 

فعلمنا بأخبار الشريعة المتواترة أن الله أراد من البشر الصلاح وأمرهم بهء وأن أمره 
بذلك بلغ إلى البشر في عصور كثيرة» وذلك يدل على أن الله يرضى بعض أعمال البشر 
ولا يرضى بعضها وأن ذلك يسمّى كلاماً نفسيّاء وهو أزلي. 

ثم إن حقيقة صفة الكلام يحتمل أن تكون من متعلّقات صفة العلم» أو من متعلّقات 
صفة الإرادة» أو صفة مستقلة متميزة عن الصفتين الآخریین؛ فمنهم من يقول: عَلِمَ حاجة 
الناس إلى الإرشاد فأرشدهم. أو أراد هدي الناس فأرشدهم. ونحن نقول: إن الإلهية 
تقتضي ثبوت صفات الكمال التي منها الرضا والكراهية والأمر والنهي للبشر أو الملائكة» 
فثبتت صفة مستقلة هي صفة الكلام النفسي؛ وكل ذلك متقارب» وتفصيله في علم الكلام. 

أما تكليم الله تعالى بعض عباده من الملائكة أو البشر فهو إيجاد ما يعرف منه 
الاك أو الوسولة آ0 0ھ ياه أ ھی أن ر 

فالتكليم تعلق لصفة الكلام بالمخاطب على جعل الكلام صفة مستقلة» أو تعلق 
العلم بإيصال المعلوم إلى المخاطب» أو تعلق الإرادة بإبلاغ المراد إلى المخاطب. 

فالأشاعرة قالوا: تكليم الله عبده هو أن يخلق للعبد إدراكاً من جهة السمع يتحصل 
به العلم بكلام الله دون حروف ولا أصوات. وقد ورد تمثيله بأن موسى سمع مثل الرعد 
علم منه مدلول الكلام النفسي. 

قلت : وقد مثّله النبي ييه في الحديث ا عن أبي هريرة: (آن الله تعالى إذا 
قضى الأمر في السماء ضربت الملائكة بأجنحتها حُضعاناً لقوله كأنه سلسلة على صفوان» 
فإذا فُرّعَ عن قلوبهم قالوا: ماذا قال ربکم؛ قالوا للذي قال: الحق وهو العلي الكبير». 
فعلى هذا القول لا يلزم أن يكون المسموع للرسول أو الملك حروفاً وأصواتاً بل هو 
علم يحصل له من جهة سمعه يتصل بكلام الله» وهو تعلق من تعلقات صفة الكلام 
النفسي بالمكلم فیما لا یزالء فذلك التعلق حادث لا محالة كتعلق الإرادة. 

وقالت المعتزلة: يخلق الله حروفاً وأصواتاً بلغة الرسول فيسمعها الرسول» فيعلم أن 
ذلك من عند الله» بعلم يجده في نفسه» يعلم به أن ذلك ورد إليه من قِبّل الله» إلا أنه لیس 
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بواسطة الملك» فهم يفسرونه بمثل ما نفسر به نحن نزول القرآن؛ فإسناد الكلام إلى الله مجاز 
في الإسنادء على قولھم؛ لان الله منزه عن الحروف والأصوات. والكلام حقيقة حروف 
وأصوات» وهذه سفسطة في الدليل لأنه لا يقول أحد بأن الحروف والأصوات تتصف بها 
الذات العلية. وهو عندنا وعندهم غير الوحي الذي يقع في قلب الرسول» وغير التبليغ الذي 
يكون بواسطة جبريل» وهو المشار إليه بقوله تعالی : أو من وَرَِهُ حََابٍِ» [الشورى: 51]. 

أما كلام الله الوارد للرسول بواسطة الملك وهو المعبّر عنه بالقرآن وبالتوراة 
اال وار فك افاظ ورف راضرات مھا اھ الاك کگنتالا الما 
يعلم بها الملك أن الله یدل؛ بالألفاظ المخصوصة الملقاة للملك» تر مدت تلك 
الالفاظ فيلقيها الملك على الرسول كما و قال تعالى : او بل ر فر 6 
7 سا کہ [الشوری: 1 وقال: اتر بے اخ لان یا عل 15 بی وی من السزرن 60 
ِلسَانٍ عَرَيْ شين وا کہ [الشعراء: 193 195]. 

وهذا لا يمتري في حدوثه من له نصيب من العلم في الدين. ولكن أمسك بعض 
أئمة الإسلام عن التصريح بحدوثه» أو بكونه مخلوقاء في مجالس المناظرة التي غشيتها 
العامةء أو ظلمة المكابرة» والتحفز إلى النبز والأذی: دفعا للويهام . وإبقاء على النسبة 
إلى ا 7ئ من غوغاء الطغام» فرحم الله تن فتنت» وأجساداً اوخت 
وأفواهاً سكتت» والخير أرادواء سواء اقتصدوا أم ارات الا کس الا الوا عليهم 
وجمعواء وأغروا بهم وبئس ما صنعوا. 

وقوله: تيا مصدر للتوكيد. والتوكيد بالمصدر يرجع إلى تأكيد النسبة 
وتحقيقها مثل «قد» و(إن)ء ولا يقصد به رفع احتمال المجازء ولذلك أكذت: الع ت 
eT‏ انا لم تستعمل إلا مجازاً كقوله تعالى: لما بريد ال ليڌهبَ عنحكم 
اليس آهل ألِيتِ طهر لو [الأحزاب: 33]ء فإنه أراد أنه يطهرهم الطهارة 
المعنویة أي : الکمال النفسي ء فلم يفد التأكيد رفع المجاز. وقالت هند بنت النعمان بن 
بشير تذم زوجها روح بن زنباع : 
بَكى الخَر من رَوْح وألْكَرَ جلدہ ععمّث عجيجا من جدَامَ المَطارف 


ولیس العجيج إلا مجازاء فالمصدر يؤكد» أي: يحقق حصول الفعل المؤكد على 
ما هو عليه من المعنى قبل التأكيد. 

فمعنى قوله: لیما هنا: أن موسى سمع كلاماً من عند اللہ بحيث لا يحتمل 
أن الله أرسل إليه جبريل بکلامء أو أوحى إليه في نفسه. وأما كيفية صدور هذا الكلام عن 
جانب الله فغرض آخر هو مجال للنظر بين الفرق» ولذلك فاحتجاج كثير من الأشاعرة بهذه 


الآية على كون الكلام الذي سمعه موسى الصفة الذاتية القائمة بالله تعالى احتجاج ضعيف. 
وقد حكى ابن عرفة أن المازري قال في شرح التلقين: إن هذه الآية حجة على المعتزلة في 
قولهم: إن الله لم يكلم موسى مباشرة بل بواسطة خلق الکلام لأنه أكده بالمصدرء وأن ابن 
عبدالسلام التونسي» شيخ ابن عرفة» رده بأن التأكيد بالمصدر لإزالة الشك عن الحديث لا 
عن المحدث عنه. وتعقبه ابن عرفة بما يؤول إلى تأييد رد ابن عبدالسلام. 

وقوله: رسلا حال من المذكورين» وقد سمّاهم رسلا لما قدمناہء وهي 
حال موطئة لصفتھاء أعني مبشرین؛ لأنه مب د من الحال. 

وقوله: لتلا يكن للتاس عل ألو حجة بعد الرس تعليل لقوله: هبتر 
وھنزذرن٭ ولا يصح جعله بنا لقوله : 5 مع ليك لان ذلك مسوق لبيان صحة 
الرسالة مع الخلو عن هبوط کتاب من السماء رداً على قولهم: ٭حی نَل عَلْتَنَا کتبا 
نشرک [الإسراء: 93]. فموقع قوله: اللا ون لان عل أله حجة بعد الرس موقع 
الإدماج فليا للأمة بحكمة من الحكم في بعثيته الرسل. 

والحجة ما يدل على صدق المدعي وحقية المعتذر. فهي تقتضي عدم المؤاخذة 
بالذنب أو التقصير. والمراد هنا العذر البين الذي يوجب التنصل من الغضب والعقاب. 
فإرسال الرسل لقطع عذر البشر إذا سئلوا عن جرائم أعمالهم» واستحقوا غضب اله 
وعقابه. فعلم من هذا أن وس قبل إرسال الرسل حجة إلى الله أن يقولوا: ٭للولا أَرَسَلَتَ 
انایڈ ولا فيع ٭َايلِيك وکت مى الْمُؤْمِنِينَ € [القصص: 47]. 

وأشعرت الایة أن من أعمال الناس ما هو بحيث يغضب الله ويعاقب عليه» وهى 
الأفعال التی تدل العقول السليمة على قبحها لإفضائها إلى الفساد والأضرار ےت 
الأشعان أن الح إنما تقابل محاولة عمل ماء فلما بعث الله الرسل لقطع الحجة علمنا 
أن الله حين بعث الرسل كان بصدد أن يؤاخذ المبعوث إليهم» فاقتضت رحمته أن يقطع 
حجتهم ببعثة الرسل وإرشادهم وإنذارهمء ولذلك جعل قطع الحجة علة غائية للتبشير 
والإنذار: إذ التبشير والإنذار إنما يبيّنان عواقب الأعمالء ولذلك لم يعلل بعثة الرسل 
بالتنبيه إلى ما يرضي الله وما يسخطه. 

فهذه الآية ملجئة جميع الفرق إلى القول بأن بعثة الرسل تتوقف عليها المؤاخذة 
بالذنوب» وظاهرها أن سائر أنواع المؤاخذة تتوقف عليهاء سواء في ذلك الذنوب 
الراجعة إلى الاعتقاد والراجعة إلى العمل» وفى وجوب معرفة الله. فإرسال الرسل عندنا 
من تمام العدل من الله لأنه لو لم يرسلهم لكانت المؤاخذة بالعذاب مجرد الإطلاق الذي 
تقتضيه الخالقية إذ لا يسأل عما یفعلء وكانت عدلا بالمعنى الأعم. 


عد 
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فأما جمهور أهل السنةء الذين تترجم عن أقوالهم طريقة الأشعري» فعمّموا وقالوا: 
لا يثبت شيء من الواجبات» ولا مؤاخذة على ترك أو فعل إلا ببعثة الرسل حتى 
معرفة الله تعالی؛ واستدلوا بهذه الآية وغيرها مثل : وما 0 کرو تا لچ 
[الإسراء: 15] وبالإجماع. 

وفی دعوى الإجماع نظر» وفي الاستدلال به على أصل من أصول الدين نظر آخرء 
وفي الاستدلال بالآيات» وهي ظواهرء على أصل من أصول الدين نظر ثالث» إلا أن 
يقال: إنھا تکاثرت كثرة أبلغتها إلى مرتبة لئ" وهذا أيضاً مجال للنظرء وهم مُلجأون 
إلى تأويل هذه الآية » لأنهم قائلون بمؤاخذة أهل الفترة على إشراكهم بالله. 

والجوافه أن يقال إن الرسيل :فى لیڈ كل إنرادي» منادقبالرسول”الواتحد: .وهو 
يداف اف الع تھا الدع إن ل الان وا وقد شو ال 
الأولين» الذين تقرر من دعواتهم عند البشر وجوب الإيمان والتوحیدء وأما الدعوة إلى 
تفصيل الآيات والصفات وإلى فروع الشرائعء فهي تتقرر بمجيء الرسل الذين يختصون 
بأمم معروفة. 

وأما المعتزلة فقد أثبتوا الحسن والقبيح الذاتيين في حالة عدم إرسال رسول؛ 
فقالوا: إن العقل يثبت به وجوب كثير من الأحكام» وحرمة كثيرء لا سيما معرفة الله 
تعالى» لأن المعرفة دافعة للضر المظنون» وهو الضر الآخروي؛ من لحاق العذاب في 
الآخرة. حيث أخبر عنه جمعٌ كثير» وخوف ما يترتب على اختلاف الفرق في معرفة 
الصانع قبل المعرفة الصحيحة من المحاربات» وهو ضر دنيوي » وكل ما يدفع الضر 
المظنون أو المشكوك واجب عقلّا كمن أراد سلوك طريق ا بات فيه شعاء فان 
العقل يقتضي أن يتوقف ويبحث حتى يعلم الك ذلك الطريق أم لاء وكذلك وجوب 
النظر في معجزة الرسل وسائر ما يؤدي إلى ثبوت الشرائع. 

فلذلك تأولوا هذه الآية بما ذكره في الكشاف إذ قال: «فإن قلت: كيف يكون 
للناس على الله حجة قبل الرسل وهم محجوجون بما نصبه الله من الأدلة التي النظر فيها 
موصل إلى المعرفةء والرسل في أنفسهم لم يتوصلوا إلى المعرفة بالنظر في تلك الأدلةء 
أي: قبل الرسالة. 

قلت: الرسل منبهون عن الغفلة وباعثون على النظر مع تبليغ ما حمّلوه من أمور 
الدين وتعليم الشرائع؛ فكان إرسالهم إزاحة للعلة» وتتميما لإلزام الحجة». 

يعني أن بعثة الرسل رحمة من الله لا عدل» ولو لم يبعثهم لكانت المؤاخذة على 
القبائح عدلاء فبعثة الرسل إتمام للحجة في أصل المؤاخذة» وإتمام للحجة في زيادة 


بای میں الساء : -165-163 ا 


اک مت فا ھک لتر يلات ال مار ے جانا الب فان 
وقصرتنا على مجرد النجاة من العذاب» حين اهتدينا لأصل التوحيد بعقولنا. 

وقال الماتريدي بموافقة الجمهور فيما عدا المعرفة بالله تعالى عند إرادة إفحام الرسل 
خاصة لأنه رآه مبنى أصول الدين» كما يشير إليه قول صدر الشريعة في التوضيح: «أي : 
يكون الفعل صفة يحمد فاعل الفعل ويثاب لأجلها أو يذم ويعاقب لأجلها؛ لأن وجوب 
تصديق النبي إن توقف على الشرع يلزم الدوراء وصرح أيضاً بأنها تعرف بالشرع أيضاً. 

وقد ضايق المعتزلة الأشاعرة في هذه المسألة بخصوص وجوب المعرفة فقالوا: لو 
لم تجب المعرفة إلا بالشرع للزم إفحام الرسل» فلم تكن للبعثة فائدة. ووجه اللزوم أن 
الرسول إذا قال لأحد: انظر في معجزتي حتى يظهر صدقي لديك» فله أن يقول: لا 
أنظر ما لم يجب عليّء لان ترك غير الواجب جائزء ولا يجب على حتى يثبت عندي 
الوجوب بالشرع؛ ولا يثبت الشرع ما دمت لم أنظرء لان ثبوت الشرع نظري لا 
ضروري. وظاهَرَهم الماتريدية وبعض الشافعية على هذا الاستدلال. 

ولم أر للأشاعرة جواباً مقنعاً. سوى أن إمام الحرمين في الإرشاد أجاب: بأن هذا 
مشترك الإلزام لأن وجوب التأمل في المعجزة نظري لا ضروري لا محالة» فلمن دعاه 
الرسول أن يقول: لا أتأمل في المعجزة ما لم يجب ذلك على عقلاء ولا يجب على 
عقلا ما لم أنظرء لأنه وجوب نظري» والنظري يحتاج إلى ترتيب مقدمات» فأنا لا 
أرتبها. وتبعه على هذا الجواب جميع المتكلمين بعده من الأشاعرة مثل البيضاوي 
والعضد والتفتازاني. 

وقال ابن عرفة في الشامل: إنه اعتراف بلزوم الإفحام فلا يزيل الشبهة بل يعمّمها 
بيدنا وبینھم ء فلم يحصل دفع الإشكال. وکلام ابن عرفة زد مٹمگن: 

والظاهر أن مراد إمام الحرمين أن يسقط استدلال المعتزلة لأنفسهم على الوجوب 
العقلي بتمحض الاستدلال بالأدلة الشرعية وهو مطلوبنا. 

وأنا أرى أن يكون الجواب بأحد طريقين : 

أولهما: بالمنع» وهو أن نمنع أن يكون وجوب سماع دعوة الرسول متوقفاً على 
الإصغاء إليه» والنظر في معجزتهء وأنه لو لم يثبت وجوب ذلك بالعقل يلزم إفحام 
الرسولء بل ندعي أن ذلك أمر ثبت بالشرائع التي تعاقب ورودها بين البشر» بحيث قد 
علم كل من له علاقة بالمدنية البشرية بأن دعاة أتوا إلى الناس في عصور مختلفة 
ودعوتهم واحدة: كل يقول إنه مبعوث من عند الله ليدعو الناس إلى ما يريده الله منهم › 
فاستقر في نفوس البشر كلهم أن هنالك إيماناً وكفراًء ونجاة وارتباقاء استقراراً لا 


يجدون في نفوسهم سبيلًا إلى دفعهء فإذا دعا الرسول الناس إلى الإيمان حضرت في 
نفس المدعو السامع تلك الأخبار الماضية والمحاورات» فوجب عليه وجوباً اضطراريا 
استماعه والنظر فى الأمر المقرر فى نفوس البشرء ولذلك آخذ الله أهل الفترة بالإشراك 
کا ولك عه تصرف كفيو هين الكات وال ولاك تار دترا أا ل بقالط 
جماعات البشر» ولم يسبق له شعور بأن الناس آمنوا وكفروا وأثبتوا وعظّلواء لما وجب 
عليه الإصغاء إلى الرسول لأن ذلك الانسياق الضروري مفقود عندہ. 

وعلى هذا الوجه يكون الوجوب غير شرعي» ولا عقلي نظري» بل هو من الأمور 
الضرورية التي لا یستطاع دفعھاء فلا عجب أن تقع المؤاخذة بتعمد مخالفتها. 

وثاني الجوابين: بالتسليم» غير أن ما وقر في جبلّة البشر من استطلاع الحوادث 
والأخبار الجديدة» والإصغاء لكل صاحب دعوة» أمر يحمل كل من دعاه الرسول إلى 
الدين على أن يستمع لکلامەء ويتلقى دعوته وتحديه ومعجزته. فلا يشعر إلا وقد سلكت 
دعوته إلى نفس المدعوء فحركت فيه داعية النظرء فهو ينجذب إلى تلقي الدعوة» رويداً 
وا حتی یجد نفسه قد وعاها ٣‏ 9 + ۷ہ اتی لا انظر 
المعجزة» أو لا أصغى إلى الدعوة. فإن هو أعرض بعد ذلك فقد اختار العمى على 
الوتی کا م اغا فلو قدرنا أحداً مر برسول يدعو فشغله شاغل عن تعرف أمره 
والإضفاغ لكايه والنلر کی أعهماله: لله أنه لا کرع اطا ان هنذا الاح 
را افم اَل لا ططل الريالةة.ولكنه می حم وھ نہ 

ولا يرد علینا أن من سمع دعوة الرسول فجعل أصابعه في أذنيه وأعرض هارباً حينئذ» 
لا يتوجه إليه وجوب المعرفة» لان هذا ما صنع صنعه إلا بعد أن علم أنه قد تهيأ لتوجه 
المؤاخذة عليه إذا سمع فعصى» وكفي بهذا شعوراً منه بتوجه التكليف إليه فيكون مؤاخذاً على 
استحبابه العمى على الھدیء كما قال تعالى في قوم نوح: وإ كلما دَعَوْثْهُمَ» أي : إلى 
الإيمان م#الِتَعْفرَ لم جَمَلُوأ َعَم ل اذام وَاسَتَفْسَوَأ اہ [نوح: 7]. 

والإظهار في مقام الإضمار في قوله: #بعد أَلرُّسُل٭ دون أن يقال: بعدّهمى 
للاهتمام بهذه القضية واستقلالها في الدلالة على معناها حتى تسير مسرى الأمثال. 

ومناسبة التذييل بالوصفين في قوله: ##عزيرًا حَكدمً#: أما بوصف الحكيم فظاهرة» 
لأن هذه الأخبار كلها دليل حكمته تعالى» وأما بوصف العزيز فلأآن العزيز يناسب عزته 
أن يكون غالباً من كل طريق فهو غالب من طريق المعبودية» لا يُسأل عما يفعل» وغالب 
من طريق المعقولية إذ شاء أن لا يؤاخذ عبيده إلا بعد الأدلة والبراهين والآيات. وتأخير 
وصف الحكيم لأن إجراء عزته على هذا التمام هو أيضاً من ضروب الحكمة الباهرة. 


ھی غرم النساء: 166 شی ا ا 


e 1‏ ہے هه 76 اک >> ہے > Od‏ 7 ےئ ہے 
[166] «لكن الله سد يما أنزل إاليْكَ أنزلهُ بِعلَمهء وَالْملتيكة مِسَْبَدُونَ 


هذا استدراك على معنى أثاره الكلام: لأن ما تقدم من قوله: سلكت اَهَل 
آلكتب# [النساء: 153] مسوق مساق بيان تعنتهم ومكابرتهم عن أن يشهدوا بصدق 
الرسول كَل وصحة نسبة القرآن إلى الله تعالى» فكان هذا المعنى يستلزم أنهم يأبون من 
00 بصدق الرسول» وأن ذ ذلك يحزن الرسول يا فجاء الاستدراك بقوله: #لكن 
20 ستل . فان الاستدراك تعقیتب تعقیب الكلام برفع ما يتوهم ثبوته أو نفيه. والمعنى : لم 
یشھد نل الكتاب لکن الله شهد و الله خير من شهادتهم. 

وقد مضى عند قوله تعالى: «#وَسْئَئْيدُوأ سَهِيدَيْنِ من الم في سورة البقرة 
[ء أن حقيقة الشهادة إخبار لتصديق مخبرء وتكذيب مخبر آخر. وتقدم أنها تطلق 
على الخبر المحقق الذي لا يتطرقه الشك عند قوله تعالى: سهد آله أَتَدُه لا کہ إلا 
موہ في سورة آل عمران [18]. 

فالشهادة في قوله: لکن آ۸ شد أطلقت على الإخبان بنذول القران من الله 
إطلاقاً فان لان هذا الخبر تضمن تصديق الرسول وتكذيب معانديهء وهو إطلاق على 
وجه الاستعارة من الإطلاق الحقيقي هو غير الإطلاق الذي في قوله: سهد آله أنه لا إله 
الا هو [آل عمران: 18] فإنه على طريقة المجاز المرسل. وعطف شهادة الملائكة على 
شهادة الله: لزيادة تقرير هذه الشهادة بتعدد الشهودء ولآن شهادة الله مجاز في العلم وشهادة 
الملائكة حقيقة. وإظهار فعل دود مع وجود حرف العطف للتأكيد. وحرف (لكنْ) 
بسكون النون مخفف لكنّ المشددة النون التي هي من أخوات (إن) وإذا خففت بطل عملها 

وقوله : ركم ال هيدا يجري على الاحتمالين. 

7 ۶ ادن لك اده ل4 وقع تحرل "فى کے الا لقاضد 
الإجمال الذي يعقبه التفصیل؛ ليكون أوقع ذ ف النفسن: 

وأصل الكلام : ۹ أندله إليك بعلمهء لان قوله: يما رن ايك ہچ لم 
يفد المشهود به إلا ضمناً مع المشهود فيه إذا جيء باسم الموصول ليوصل بصلة فيها 
إيماء إلى المقصود. ومع ذلك لم يذكر المقصود من الشهادة الذي هو حق مدخول الباء 
بعد مادة شهد» فتكون جملة: ورل بعلم4ء# مكملة معنى الشهادة. وهذا قريب من 
ار التی ا وی ا 

وقال الزمخشري : «موقع قوله: انر يليه من قوله: لكي الله سهد يما اَل 
الك »توق اس اھ ة لأنه بيان للشهادة وأن شهادته بصحته أنه أنزله بالنظم المعجز). 


lk 


فلعله يجعل ج ع۳ ا وا ال اک مستقلة بالفائدة» وأن معنى 
يما ا اک بصحة ما أنزل إليك» وما ذكرته أعرق في البلاغة. 

ومعنى انر 0 *# أى: السا بعلمهء. أي الا الغاية في باب الكتب 
السا ور ان :ها يكون بعلم من الله تعالى» ومعنى ذلك أنه یسح ظا شی فكما 
أعجز البلغاء من أهل اللسان أعجز العلماء من أهل الحقائق العالية. 

والباء فى قوله: اوک بال کے4 زاكذة للف كيندم واھ کے الله هين 
كقوله : ۱ 

کسی اا ي والاسےلام لل رة اهيا 

أو يضمن (كفى) معنى اقتنعواء فتكون الباء للتعدية. 

[67] لان ألِذِينَ كفروأ وَصَدُوأْ عن سیل اكه د صَلُواْ ضَكَلَُ بَعِيِدا ©). 

يجوز أن يكون المراد بالذين كفروا هنا أهل الكتاب» أي: اليهودء فتكون الجملة 
بمنزلة الفذلكة للكلام السابق الراد على اليهود من التحاور المتقدم. 

وصدّهم عن سبيل الله يحتمل أن يكون من صد القاصر الذي قياس مضارعه یصد 
- بكسر الصاد ے أي : أعرضوا عن سبيل الله. أ : الإسلامء أو هو من صد المتعدي 
الذي قياس مضارعه بضم الصاد أي : صدوا الناس. وحذف المفعول لقصد التكثير. 

فقد كان اليهود يتعرضون للمسلمين بالفتنة» ويقوون أوهام المشركين بتكذيبهم 
النبي گا 

ويجوز أن يكون المراد بالذين كفروا المشركين» كما هو الغالب في إطلاق هذا 
الوصف في القرآنء فتكون الجملة استئنافاً ابتدائياً» انتقل إليه بمناسبة الخوض في مناوأة 
آهل الکتاب للإسلام. وصدهم عن سبيل الله» أي: صدهم الناس عن الدخول في 
الإسلام مشهور. 

والضلال الكفر لأنه ضياع عن الإيمان» الذي هو طريق الخير والسعادة» فإطلاق 
الضلال على الكفر استعارة مبنية على استعارة الطريق المستقيم للإيمان. ووصف الضلال 
بالبعيد مع أن البعد من صفات المسافات هو استعارة البعد لشدة الضلال وكماله في 
نوعه» بحيث لا يدرك مقداره» وهو تشبيه شائع في كلامهم: أن يشبهوا بلوغ الکمال بما 
يدل على المسافات والنهايات كقولهم: بعيد الغورء وبعيد القعرء ولا نهاية له» ولا غاية 
له» ورجل بعيد الهمة» وبعيد المرمى» ولا منهى لکبارھاء وبحر لا ساحل لەء وقولهم: 
هذا إغراق في كذا. 

ومن بديع مناسبته هنا أن الضلال الحقيقي يكون في الفيافي والموامي» فإذا اشتد 


ای رین النساء: 168ء 169 ای میں 


التيه والضلال بَعَدَ صاحبه عن المعمورء فكان في وصفه بالبعید تعاهد للحقيقة» وإيماء 
إلى أن في إطلاقه على الكفر والجهل نقلّا عرفياً. 

81ء 169[ «إنَّ اَليْنَ كفروا 7 وی ہج تک 
لے یم م رفا 3 م 0ف e‏ وکاب ذلك عل الله ©4. 

الجملة بيان لجملة ند ت00" بيدا [النساء: 167]ء لأن السامع یترقب 
معرفة جزاء هذا الضلال فبيّنته هذه الجملة. 

وإعادة الموصول وصلته دون أن يذكر ضميرهم لتبنى عليه صلة وَظلمُواً». ولأن في 
تكرير الصلة تنديداً عليهم. ويجيء على الوجهين في المراد من الذين كفروا في الآية التي 
قبلها أن يكون عطف الظلم على الكفر في قوله: #إنَّ أَلذِينَ کفروا كمأ إما أن يراد به 
ظلم النفس؛ وظلم النبي والمسلمين» وذلك اللائق بأهل الكتاب؛ وإما أن يراد به الشرك» 
كما هو شائع في استعمال القرآن كقوله: «إك اليَرِْكَ لظام عَظِيمٌ4 القمان: 13]ء فيكون 
من عطف الأخص على الأعم في الأنواع؛ وإما أن يراد به التعدي على الناس؛ كظلمهم 
النبي بيا بإخراجه من أرضه. وتأليب الناس عليه» وغير ذلك» وظلمهم المؤمنين بتعذيبهم 
في الله» وإخراجهم» ومصادرتهم في أموالهم» ومعاملتهم بالنفاق والسخرية والخداع؛ وإما 
أن يراد به ارتكاب المفاسد والجرائم مما استقر عند أهل العقول أنه ظلم وعدوان. 

وقوله: لر يكن أله عفر کچ صيغة جحودهء وقد تقدم بيانها عند قوله تعالى : 
ما كان لِسَرٍ أن يُوَْيَهُ لله الكتبت» فى سورة آل عمران [79]ء فھی تقتضی تحقيق 
القے تھی غ افا تر لمع تحير من القاء على الكش لفن ن ف 
الحكم نيط بالوصف ولم بنط بأشخاص معروفين» فإن هم أقلعوا عن الكفر والظلم لم 
يكونوا من الذين كفروا وظلموا. 

ومعنى نفي أن يهديهم طريقاً: إن كان طريقاً يوم القيامة فهو واضح: أي لا يهديهم 
طريقاً يوصلهم إلى مكان إلا طریقاً يوصل إلى جهنم. فر آت تر امت اط ال ات 
في الدنياء كقوله: اهيدا ألصَرَط الْمَسَيَقِيمَ 63 [الفاتحة: 6]. فنفي هديهم إليه إنذار 
بأن الكفر والظلم من شأنهما أن يخيّما على القلب بغشاوة تمنعه من وصول الهدى إليهء 
ليحذر المتلبس بالكفر والظلم من التوغل فيهماء فلعله أن يصبح ولا مخلّص له منهما. 

ونفي هدى الله إياهم على هذا الوجه مجاز عقلي في نفي تيسير أسباب الهدى 
بحسب قانون حصول الأسباب وحصول آثارها بعدها. 

وعلى أي الاحتمالين فتوبة الكافر الظالم بالإيمان مقبولة» وكثيراً ما آمن الكافرون 
الظالمون وحسن إیمانھمء وآيات قَبول التوبة» وكذلك مشاهدة الواقع» مما يهدي إلى 


تأويل هذه الآية » وتقدم نظير هذه الآية قریباء أي: لذي َامَمُواْ ثد كفروأ» [النساء: 
7 الاية. 

وقوله: إلا طَرِقَ جَمَنَ٭ استثناء متصل إن كان الطريق الذي نفي هديهم إليه 
الطريق الحقيقي» ومنقطع إن أريد بالطريق الأول الهدى. وفي هذا الاستثناء تأكيد الشيء 
بما يشبه ضده: لأن الكلام مسوق للإنذار» والاستثناء فيه رائحة إطماع» ثم إذا سمع 
المستثنى تبين أنه من قبيل الإنذار. وفيه تهكم لأنه استثني من الطريق المعمول 
م لي وليس الإقحام بهم في طريق جهنم بهدي لأن الهدي هو إرشاد الضال إلى 
الان آفشغرت. 

ولذلك عقّبهہ بقوله: وان َلك أي: الإقحام بهم في طريق النار على الله يسيراً 
إذ لا يعجزه شيء ر جو سید ویو حيط يفا 

67 انی قد کے کو کول ا من د - خارا نک 
ون کم ِن یل ما ل السکموتِ لار کی اللہ عل حكيما @4. 

بعد استفراغ الحوار مع أهل الكتاب» ثم خطاب أهل 0 : هو صالح لان 
کون فاا لعل الات .وه الحظات: إلى الاش جا ٠:‏ كرون ندا بوتاكيدا لن 
سبقه» إذ قد تهيأ من القوارع السالفة ما قامت به الحجة» واتسعت المحجة؛ فكان المقام 
للأمر باتباع الرسول والإيمان. وكذلك شأن الخطيب إذا تهيأت الأسماع. ولانت الطباع. 
روک سا CoG EN a‏ انت على أذ لطاب م 
لنّاسَ4 يعني خصوص المشركين في الغالب» وهو المناسب لقوله: قايا عي لَكُم». 

والتعريف في #الرسُولٌ» للعهد» وهو المعهود بين ظهرانيهم. و(الحق) هو الشريعة 
والقرآن» ومن ریک متعلق 0ے أو صفة للحق؛ ومن للابتداء المجازي 
فيهماء وتعدية جاء إلى یر الميخاطبينٍ ترغیب لهم في الإيمان لأن الذي يجيء ا 
بناس یکون نا عليهم أن بتعوہ راتا فی طریق الإضافة من قوله: ریہ ترغیب 
ثانٍ لما تدل عليه من اختصاصهم بهذا الدين الذي هو آت من ربھمء فلذلك أتي بالأمر 
بالإيمان مفرعاً على هاته الجمل بقوله: ايا عا لک ہ. 

وانتصب مل حيرا على تعلقه بمحذوف لازم الحذف في كلامهم لكثرة الاستعمال» 
فجریِ مجرى الأمثال» وذلك فيما دل على الأمر والنهي و الکلام نحو: : ٭ل۔انتھوا حيرا :7 
اڪ ې [النساء: 171]» ووراءك أوسع لك أ اکر وحسبك حيرا لك» 7 
عجر بن أبي ربيعة : 
یتس ا رانين ا 


ان رن التساع 171 ای رین 6890 


فنصبه مما لم يُختلف فيه عن العرب واتفق. عليه أكمة الس وا او ئی 
المحذوف : فجعله الخليل اوت اھ اا ۳.۰۲ من سیاق الکلام تقديره : 0 
أو اقصدء قالا: لأنك لما قلت له: انته» أو افعل» أو حسبك» فأنت تحمله على شىء 
اخ انل ال ۱ 

وقال الفراء من الكوفيين: هو في مثله صفة مصدر محذوف» وهو لا يتأتى فيما 
كان منتصباً بعد نهي» ولا فيما كان منتصباً بعد غير متصرف» نحو: وراءك وحسبك. 
وقال الكسائي والكوفيون: نصب بكان محذوفة مع خبرهاء والتقدير: يكن خيراً. 

وعندي: أنه منصوب على الحال من المصدر الذي تضمنه الفعل» وخدہ أو مع 
حرف النهي» والتقدير: فآمنوا حال کون الإيمان خیراء وحسبك حال کون الاكتفاء 
0 ولا تفعل كذا حال كون E‏ خا وعود الحال إلى مصدر الفعل في مثله 
كعود الضمير إليه في قوله: عَیلوا هو | لتقو یھ [المائدة: 8]» لا سيما وقد 
جرى هذا مجری الأمثال» وشأن الأمثال قوة الإيجاز. وقد قال بذلك بعض الكوفيين 
وأبو البقاء. 

وقوله: مون سی أريد به أن تبقوا على كفركم. 

وقوله: فان له ما غے السَّموتِ الپ هو دليل على جواب الشرط؛ والجواب 
علوت لان التقدير: إن تكفروا فإن الله غني عن إيمانكم لن لله ما في السماوات وما 
في الأرض؛ وصرّح بما حذف هنا في سورة الزمر [7] في قوله تعالی: #إن تكفروا وت 
اللہ غی 4252 وفيه تعريض بالمخاطبين» أ سد سب لان لأنكم 
عبيده» لان له ما في السماوات وما في الأرض 

[171] ایال التب لا سلوا ےه يڪم ولا 7ک OEE‏ 


ص 
دو ہمصے 660 برد ع ہمہ ےو رر رو ار س ح قر 


تما المسیخ عیسی إبن عر رسول ل ال وڪلمته. القلهًا 0721 وروح منه 

استئناف ابتدائی بخطاب موجه إلى النصارى خاصة. 

وخوطبوا بعنوان أهل الكتاب تعریضاً بأنهم خالفوا كتابهم. 

وقرينة أنهم المراد هي قوله : ٭ إِکما ألمسٍیح عیسی إبن رم 817 أله إلى قوله: 
أن يَكْوْنَ عَبَّدَا ينب [النساء: 171» 172] فإنه بيان للمراد من إجمال قوله: إلا تلوأ غ 
ويزڪه ولا سَفولواً عل ال 1 سق کہ وابتدئت موعظتهم بالنهي عن الغلو لآن النصارى 
غلوا في تعظيم عيسى فادّعوا له بنوة الله» وجعلوه ثالث الآلهة. 

والغلوة تجاوز الخد المالرف مق من غلوة السهم» وهي منتهى اندفاعه. 
واستعير للزيادة على المطلوب من المعقول» أو المشروع في المعتقدات» والإدراكات› 


والأفعال. والغلو في الدين أن يظهر المتدين ما يفوت الحد الذي حدد له الدين. ونهاهم 
عن الغلو لأنه أصل لكثير من ضلالهم وتكذيبهم للرسل الصادقين. وغلو أهل الكتاب 
تجاوزهم الحد الذي طلبه دينهم منهم: فاليهود طولبوا باتباع التوراة ومحبة رسولهم. 
فتجاوزوه إلى بغضة الرسل كعيسى ومحمد عليهما السلام» والنصارى طولبوا باتباع 
د فتجاوزوا فيه الحد إلى دعوى إلهيته أو كونه ابن اللہ مع الكفر بمحمد ييا 

وقوله: طقلا كفا عل لله إل ال عطف خاص على عام للاهتمام بالنهي عن 
الافتراء الشنيع. وفعل القول إذا عدي بحرف #ع1* دل على أن نسبة القائل القول إلى 
المجرور ب(على) نسبة كاذبة» قال تعالى: لویثراوت عل أنه الكذب» [آل عمران: 78]. 
ومعنى القول على الله هنا: أن يقولوا يك يزعمون أنه من دينهم» فإن الدين من شأنه أن 
يتلقى من عند الله. 

وقوله : ٭ إِکما اليح عيب 0009 ص جملة مبينة للحد الذي كان الغلو عندهء فإنه 
مجمل ؛ ومبينة للمراد من قول ا 

ولكونها تتنزل من التي قبلها منزلة البيان فصلت عنها. وقد أفادت الجملة قصر 
السمہم على ضفات ثلاث فة الرسالة»:.وضفة كر كلمة الله الیت إلى عریں وة 
كونه ووچا م ا الله. 

فالقصر قصر موصوف على صفة. والقصد من هذا القصر إبطال ما أحدثه غلوهم 
في هذه الصفات غلواً أخرجها عن كنهها؛ فإن هذه الصفات ثابتة لعيسى» وهم مثبتون 
لها فلا ینکر عليهم وصف عيسى بهاء لكنهم تجاوزوا الحد المحدود لها فجعلوا ا 
البنوة» وجعلوا الكلمة اتحاد حقيقة الإلهية بعيسى في بطن مريم فجعلوا عيسى ابناً لله 
رح ماج ا اد وعداو معنی الروح على ما به ت نت حقيقة المسيح في بطن 
مريم من نفس الولهية. 

والقصر إضافي» وهو قصر إفراد» أي : موس مور على ارہ وا کات 
والروح› لا يتجاوز ذلك إلى ما يزاد على تلك الصفات من كون المسيح ابا لله واتحاد 
الإلهية به وكون مريم صاحبة. 

ووصف المسيح بأنه كلمة الله وصف جاء التعبير به في الأناجيل؛ ففي صدر إنجيل 
يوحنا: «في البدء كان الكلمة» والكلمة كان عند الله» وكان الكلمة الله ثم قال ۔: 
والكلمة صار جسداً وحل بیننا). 

وقد حكاه القرآن وأثبته فدل على أنه من الكلمات الإنجيلية» فمعنى ذلك أنه أثر 
كلمة الله. 


BAR‏ ےی سو دوج ری 


والكلمة ھی التكوين› وهو المعبر عله ین الاصطلاح بلاكن). فإطلاق الكلمة على 
التكوين مجاز› و لسن هو بكلمة. ولكنه تعلق القدرة. ووصف عيسى بذلك لآنه لم يكن 
لتكوينه التأثير الظاهر المعروف فى تكوين الأجنةء فكان حدوثه بتعلق القدرةء فيكون فى 
(كلمته) فى الآية مجازان: مجاز حذف» ومجاز استعارة صار حقيقة عرفية. 
الکلمة؛ والا فإن المراه 7 عيسى »© أو اك کل أمر ا ووصف عيسى نا 
روح اللہ وصفٌ وقع في الأناجيل. وقد أقره الله ھناء فهو مما تول حقا. 

ومعنی کون عيسى وا من الله آل روحه من الأرواح التي هي عناصر الحیاق 
لكنها نسبت إلى الله لأنها وصلت إلى مريم بدون تكوّن في نطفةء فبهذا امتاز عن بقية 
الأرواح. ووّصف بأنه مبتدأ من جانب الله» وقيل: لان عيسى لما غلبت على نفسه 
سیت وصف بانه E‏ کان عو الحيوانية مجردة عنه. وقیل : رے النفخة. والعرب 

تسمی النفس ا والنفخ . قال ذو الرمة يذكر لرفيقه أن یوقد انا بحطب : 


E E OT‏ 2 تروك اق لا فة فدزا 


أي : بنفخك. 

وتلقيب عيسى بالروح طفحت به عبارات الأناجيل. و«من» ابتدائية على التقادير. 

فإن قلت : ما حكمة وقوع هذين الوصفين هنا على ما فيهما من شبهة ضلّت بها 
النصارى› وهلا وصف المسيح في جملة القصر بمثل ما وصف به محمد بي في قوله 
تعالى: فل إِنَمَا تا بسر نلك يى إل [الكهف: 110] فكان أصرح في بيان العبوديةء 
وأنفى للضلال. 

قلت: الحكمة في ذلك أن هذين الوصفين وقعا في كلام الإنجيل» أو في كلام 
الحواريين وصفا لعيسى كد وكانا مفهومين في لغة المخاطبين یومئذء فلما تغيرت 
الا وا ق شير الات لی اضای تن 
سوء وضعهما فأريد التنبيه على ذلك الخطأ في التأويل» أي: أن قصارى ما وقع لديكم 
من كلام الأناجيل هو وصف المسيح بكلمة الله وبروح الله» وليس في شيء من ذلك ما 
يؤدي إلى اعتقاد أنه ابن الله وأنه إله. 

وتصدير جملة القصر بأنه رسو ١ل‏ ينادي على وصف العبودية» إذ لا يرسل 
الإله إلھاً مثله» ففيه كفاية من التنبيه على معنى الكلمة والروح. 

[1] اموا بال رسای و ۶ کا E‏ جه 


5ک 


© ا 7 ۸ھ ما ے اوت وما فى 7 فا ل ا‎ EC 3 یکو‎ e 


الفاء للتفريع عن جملة القصر وما بنيت عليه. أي: إذا وضح كل ما بيّنه الله من 
وحدانيته» وتنزیهه» وصدق رسلهء يتفرع أن آمركم بالإيمان بالله ورسله. وأمروا بالإيمان 
بالله مع كونهم مؤمنين» أي: النصاری؛ لأنهم لما وصفوا الله بما لا يليق فقد أفسدوا 
الإیمانء وليكون الأمر بالإيمان بالله تمھیداً للأمر بالإيمان برسله» وهو المقصودء وهذا 
هو الظاهر عندي. وأريد بالرسل جميعهم» أي: لا تكفروا بواحد من رسله. وهذا بمنزلة 
الاحتراس عن أن يتوهم متوهمون أن يعرضوا عن الإيمان برسالة عيسى لكل مبالغة في 
نفي الإلهية عنه. 

وقوله: ولا نووا لذي آ2 ۷ قنطتوا بيده الكلمة» ولعلها كانت شتعارا 
للنصارى في دينهم ككلمة الشهادة عند المسلمين» ومن عوائدهم الإشارة إلى التثليث 
بالأصابع الثلاثة: الإبهام والخنصر والبنصر. والمقصود من الآية النهي عن النطق 
بالمشتهر من مدلول هذه الكلمة وعن الاعتقاد. لأن أصل الكلام الصدق فلا ينطق أحد 
إلا عن اعتقادء فالنهي هنا كناية بإرادة المعنى ولازمه. والمخاطب بقوله: «إولا ولوأ 
خصوص النصارى. 

ومأتَلعةُ» خبر مبتدا محذوف كان حذفه ليصلح لكل ما يصلح تقديره من مذاهبهم 
من التثليث» فإن النصارى اضطربوا في حقيقة تثليث الإله كما سيأتي» فيقدر المبتداً 
المحذوف على حسب ما يقتضيه ھ من ا في كيفية التثليث مما يصح الإخبار 
عنه بلفظ #تَلَمَةُ» من الأسماء الدالة على الإله» وهي عدة أسماء. 

ففي الآية الأخرى: رت حر الي قَانُوأْ رک اله کاٹ َة [المائدة: 73]. 
وفي آية ار :هذه السوزة: ات فلت انكاس إحدوك واي ]لمن سن خون اي [الماكدة: 
116[« ای الین مع اش كما سيأتي » فالمجموع ثلاثة : کل واحد منهم إله؛ ولكنهم 
يقولون: إن مجموع الثلاثة تة إِله دا أو اتحدت الثلاثة فصار اه واحد. 

قال في الكشاف: 4 خبر مبتداً محذوف. فإن صحت الحكاية عنهم أنهم 
يقولون: هو جوهر واحد وثلاثة أقانيم» فتقديره الله ثلاثة وإلا فتقديره الآلهة ثلاثة 

والتثليث أصل في عقيدة النصارى كلهمء ولكنهم مختلفون في كيفيته. ونشأ من 
اعتقاد قدماء الإلهيين من نصارى اليونان أن الله تعالى ثالوث» أي: أنه جوهر واحدء 
وهذا الجوهر مجموع ثلاثة أقائيمء واحدها أقنوم ‏ بضم الهمزة وسكون القاف ‏ قال في 
القاموس: هو كلمة رومية» وفسره القاموس بالأصل» وفسره التفتازاني في كتاب المقاصد 
بالصفة. ويظهر أنه معرب كلمة (قنوم بقاف معقد عجمي) وهو الاسمء أي: الكلمة. 

وعبروا عن مجموع الأقانيم الثلاثة بعبارة (آبا - ابنا ‏ رُوحاً قدُساً) وهذه الأقانيم 


يتفرع بعضها عن بعض؛ فالأقنوم الأول: أقنوم الذات أو الوجود القديم وهو الأب وهو 
أصل الموجودات. 

والأقنوم الثاني: أقنوم العلم» وهو الابن» وهو دون الأقنوم الأول. ومنه كان 
تدبير جميع القوى العقلية. 

والأقنوم الثالث: أقنوم الروح القدس؛ وهو صفة الحياة» وهي دون أقنوم العلم. 
ومنها كان إيجاد عالم المحسوسات. 

وقد أهملوا ذکر صفات تقتضيها الإلهية» مثل القدم والبقاءء وتركوا صفة الكلام 
والقدرة والإرادة» ثم أرادوا أن يتأولوا ما يقع في الإنجيل من صفات الله فسموا أقنوم 
الذات بالأب» وأقنوم العلم بالابن» وأقنوم الحياة بالروح القدس» لأن الإنجيل أطلق 
اسم الأب على الله. وأطلق اسم الابن على المسيح رسوله» وأطلق الروح القدس على 
ما به کون المسيح في بطن مریمء على أنهم أرادوا أن ينبهوا على أن أقنوم الوجود هو 
مفيض الأقنومين الآخرين فراموا أن يدلوا على عدم تأخر بعض الصفات عن بعض فعبّروا 
بالأب والابن» كما عبر الفلاسفة اليونان بالتولد. 

وسمّوا أقنوم العلم بالكلمة لان من عبارات الإنجيل إطلاق الكلمة على المسیحء 
فأرادوا أن المسيح مُظهر علم الله أي : أنه يعلم ما علمه الله ويبلغه» وهو معنى الرسالة 
إذ كان العلم يوم تدوين الأناجيل مكللا بالألفاظ الاصطلاحية للحكمة الإلهية الرومیة 
فلما اشتبهت عليهم المعاني أخذوا بالظواهر فاعتقدوا أن الأرباب ثلاثة وهذا أصل 
النصرانية» وقاربوا عقيدة الشرك. 

ثم جرّهم الغلو في تقديس المسيح فتوهموا أن علم الله اتحد بالمسیحء فقالوا: إن 
المسيح صار ناسوته لاهوتاًء باتحاد أقنوم العلم به» فالمسيح جوهران وأقنوم واحد ثم 
نشأت فيهم عقيدة الحلول» أي: حلول الله في المسيح بعبارات متنوعة» ثم اعتقدوا 
اتحاد الله بالمسيح» فقالوا: الله هو المسيح. 

هذا أصل التثليث عند النصارى» وعنه تفرعت مذاهب ثلاثة أشار إلى جميعها قوله 
تعالى: #ولا تقولا تسد وقوله: «لَمَدَ کر ألذِيَ قَالوا إِنَّ الله هو الْمَسِيعحٌ بن 
م [المائدة: 72] وقوله: نت قلت الاش ادون 7 2 من دون اللہ کہ 
[المائدة: 116] وكانوا يقولون: في عيسى لاهوتية من جهة الأب؛ وناسوتية أي إنسانية 
من جهة الام. 

وظهر بالإسكندرية راهب اسمه (آریوس) قال بالتوحيد وأن عيسى عبد الله مخلوق» 
وكان في زمن (قسطنطينوس سلطان الروم باني القسطنطينية). فلما تديّن قسطنطينوس 
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المذكور بالنصرانية سنة 327 تبع مقالة (آریوس)ء ثم رأى مخالفة معظم الرهبان له فأراد 
كثيرا ووجد أكثر طائفة منهم على قول واحد ثلاثمائة وبضعة عشر عالما فأخذ قولهم 
وجعله أصل المسيحية ونصره». وهذه الطائفة تلقب (الملکانہ نئة) نسبة للملك. 

واتفق قولهم على أن كلمة الله اتحدت بجسد عيسى› وتقمّصت فى ناسوته»› أ" 
إنسانيته» ومازجته امتزاج الخمر بالماءء فصارت الكلمة ذاتاً في بطن مريم» وصارت 
تلك الذات ابناً لله تعالى» فالإله مجموع ثلاثة أشياء : 

الأول: الأب ذو الوجودء والثاني: الابن ذو الکلمةء أي: العلم» والثالث: روح 
القدس. 

رم سر تو و و النْسُطورً في مجامع لخر انعقدت بين 
الرهبان. فاليعقوبية › وون الآن (أرثو دس ظهروا في أواسط القرن السادس المسيحي › 
وهم أسبق من النسطورية؛ قالوا: انقلبت الإلهية لحماً ودماً؛ فصار الإله هو المسيح فلأجل 
ذلك صدرت عن المسيح خوارق العادات من إحياء الموتى وإبراء الأكمه والأبرص فأشبه 
صنعه صنع الله تعالى مما يعجز عنه غير الله تعالى. ركان ہوں سو یہ ومحري 
لذكرها عند قوله تعالی : «الَمَدَ ىر الذي قالوا إِنَّ الله ہُو أَلْمَسِيحٌ إبْن مم في 


م ج رر 


سورة المائدة [72]ء وعند قوله تعالی : قاف شرب ِن بم [مریم: 37]. 

واللسطووة قالت : اتحدت الكلمة بجسد المسيح بطريق الإشراق كما تشرق الشمس 
من كوة من بلورء فالمسيح إنسان» وهو كلمة الله» فلذلك هو إنسان إله» أو هو له 
ذاتيتان ذات إنسانية وأخرى إلهية» وقد أطلق على الرئيس الديني لهذه النحلة لقب 
جاثلیق. وكانت النحلة النسطورية غالبة على نصارى العرب. وكان زهان اليعاقبة ورهبان 
التسطوريية يتسابقون ليث كل فریق تحلعة بين قباكل: العرت: وکان الاأكاسرة حماة 
للنسطورية» وقياصرة الروم حماة لليعقوبية. 


تر 1( 


(1) اليعقوبية منسوبة إلى راهب اسمه يعقوب البرذعاني» كان راهباً بالقسطنطينية» والنسطورية نسبة إلى 
نسطور الحكيم» راهب ظهر في زمن الخليفة المأمون وشرح الأناجيل» كذا قال الشهرستاني في 
كتاب الملل والنحلء والظاهر أنه من اشتباه الأسماء في أخبار هذه النحلة. والذي يقوله مؤرخو 
الكنيسة أن نحلة النسطورية موجودة من أوائل القرن الخامس من التاريخ المسيحي وأن مؤسسها 
هو البطريق نسطوريوس» بطريق القسطنطينية السوري» المولود في حدود سنة 380 مسيحية 
والمتوفى في برقة في حدود سنة 440. وهاتان النحلتان تعتبران عند الملكانية مبتدعین . 


وقل قناعت النصرانية بنحلتيها فی بکر؛ وتغلب؛ وربعة» 0 وجذامء وتنوخء 
وکلب؛ ونجران» واليمن» والبحرين. وقد بسطتٌ هذا ليعلم حسن الإيجاز في قوله 
تعالی : «#ولا تقولا کڈ کی وإتيانه على هذه المذاهب كلها. فلله هذا الإعجاز العلمي. 

والقول في نصب فلخ من قوله : إنتهوا وا ا لَحَكُمْ» كالقول في قوله تعالى : 
«كاميوا حبرا نک 4 [النساء: 170]. والقصر في قوله: إِنَمَا ال إِلنه اح وی ممیت 
على صفة؛ لآن اصا4 يليها المقصور. وهو هنا قصر إضافي › أ ليس الله بثلاثة. 

وقوله : فو سب کت 9 کوک 1 ولد إظهار لغلطهم في أفهامهم. وفي إطلاقاتهم 
لفظ الأب والابن كيفما كان محملهما لأنهما إما ضلالة وإما إيهامهاء فكلمة 
«سْبّحَمَهُ.# تفيد قوة التنزيه لله تعالى عن أن يكون له ولدء والدلالة على غلط مثبتيه› 
فإن الإلهية تنافي الكون أباً واتخاذ ابن» لاستحالة الفناءء والاحتياج» والانفصالء 

والبنوة تستلزم ثبوت هذه المستحيلات لان النسل قانون كوني للموجودات لحكمة 
استبقاء النوع» والناس يتطلبونها لذلك» وللإعانة على لوازم الحياة» وفيها انفصال 
المولود عن أبيه» وفيها أن الابن مماثل لأبيه فأبوه ممائل له لا محالة. 

واسبحان» اسم مصدر سبح » ولیس 0000 لأنه لم يسمع له فعل سالم. وجزم 
ابن جني بأنه عَلم على التسبيح» فهو من أعلام الأجناس» وهو ممنوع من الصرف 
للعَلّمية والزيادة. وتقدم الكلام عليه عند قوله تعالى: 9قَلُوأ سُبْحَتَكَ لا عِلْمَ كنا إلا مَا 
َلَمتَنَا4 في سورة البقرة [32]. 

وقوله: «إآنَ يخوت ل4 ول متعلق ب«سبحان» بحرف الجرء وهو حرف (عن) 
فجذو فا 

. وجملة: إل ما ے لسوت وما ے الْأرْضّ» تعلیل لقوله: «#اسبحتة. أن ترت 
له, ثر و لان الذي له ما في السماوات وما في الأرض قد استغنى عن الولد ولأن من 
يزعم أنه ولد له هو مما فى السماوات والأرض كالملائكة أو المسیح؛ > فالكل عبيذه 
ولیس الا بعبد. 

وقولهة ورگ ون ركد ودبيل تاغل اعاظء وت هنا حائظ ما فن 
د والارض؛ أى : 0 0 بت (کفی) او آی: كفى کل 
a‏ کی يللد و کی بات كيا فی هله السورة [48: 


[172ء 173] لن کک اَی آن مَكْونَ بدا به ولا المليكة 
الوت ومن سکف عن عِبَادَيو وڪم سیر إو حًا @ کت الیک 
ءَامَنواً وَعَیلوا لْصَِلِحَاتِ هَوَفِيهِمَ حوره وردھم ي س فصب وَأمَا ألذيت استتكفوا 
ارا معد عدا أ و3 عدون لهم من دُونِ اله وَل را "77 اک . 

استئناف واقع موقع تحقيق جملة : دل مَا ف الوت وا نے الا کہ [النساء : 1] أو 
موقع الاستدلال على ما تضمنته جملة : «سبحتة. أنّ کرت ل ا [النساء: 171]. 

والاستنکاف : التكبر والامتناع بأنفة» فهو أشد من الاستكبار. ونفي اسٹٹکات 
المسیح: إما إخبار عن اعتراف عيسى بأنه عبد اللہ ء وإما احتجاج على النصارى بما يوجد 
في أناجيلهم. قال الله تعالى حكاية عنه: قال لئے عبد الہ َاتدي آلب [مريم: 30] إلخ. 
وفي نصوص الإنجيل كثير مما يدل على أن المسيح عبد الله وأن الله إلهه وربه» كما في 
مجادلته مع إبلیسء فقد قال له المسيح: «للرب إلهك تسجد وإياه وحده تعبد). 

وعدل عن طريق الإضافة في قوله: لعَبَدا ينه فأظهر الحرف الذي تقدر الإضافة 
عليه : لآن التنكير هنا أظهر ۂ ف فى العبودية» أي قدا فق حفلة اليد ولو قال فبك الله 
لأوهمت الإضافة أنه العبد الخِصّيصء أو أن ذلك عَلَم له. وأما ما حكى الله عن 
عيسى تال في قوله: قال لل عبد الو َاتديَ ألكتَبَ» فلأنه لم يكن في مقام خطاب 
من ادعوا له الإلهية. 

وعطف #«االْمَليكَةُ» على طاالْمَسِيحُ4 مع أنه لم يتقدم ذكر لمزاعم المشركين بأن 
الملائكة بنات الله حتى يتعرض لرد ذلك» إدماج لقصد استقصاء كل من ادعيت له 
بنوة اللہ ليشمله الخبر بنفي استنكافه عن أن يكون عبداً لہ إذ قد تقدم قبله قوله: 
و تكرت 20 را [النساء: 171]ء وقد قالت العرب: إن الملائكة بنات الله 
من نساء الجن؛ ولآنه قد تقدم انعا قوله: 20 E‏ الوا واف الارض که [النساء: 
1 ومن أفضل ما في السماوات الملائكة» فذكروا هنا للدلالة على اعترافهم بالعبودية. 

وإن جعلت قوله: لن تنكف ألْسَسِيمُ» استدلالا على ما تضمّنه قوله: 
تد أن ہہت لَه ولد [النساء: 171] كان عطف «ولا المليكة ارت 
محتملًا للتتميم كقوله: ام ر جير [الفاتحة: 3] فلا دلالة فيه على تفضيل الملائكة 
على المسيح» ولا على العكس؛ ومحتملًا للترقي إلى ما هو الأولى بعكس الحكم في 
1 المخاطبین ؛ وإلى هذا الأخير مال صاحب الكشاف ومثله بقوله تعالى: مولن رمیٰ 

عك الو ولا ال خی تع لحم کہ [البقرة: 120] وجعل الآية دليلا على أن الملائكة 


أفضل من المسیح؛ وهو قول المعتزلة بتفضيل الملائكة على الأنبياءء وزعم أن علم 
المعاني لا يقتضي غير ذلك» وهو تضييق لواسع؛ فإن الکلام محتمل لوجوه» كما 
علمت» فلا ينهض به الاستدلال. 

واعلم أن تفضيل الأنبياء على الملائكة مطلقاً هو قول جمهور أهل السنة» وتفضيل 
الملائكة عليهم قول جمهور المعتزلة والباقلاني والحليمي من آهل السنةء وقال قوم بالتفصيل 
في التفضيل» ونسب إلى بعض الماتريدية» ولم يضبط ذلك التفصيل» والمسألة اجتھادیة 
ولا طائل وراء الخوض فيهاء وقد نهى النبي إا عن الخوض في تفاضل الأنبياء» فما ظنك 
بالخوض في التفاضل بين الأنبياء وبين مخلوقات عالم آخر لا صلة لنا به. 

و امرش يحتمل أن يكون وصفاً كاشفاًء وأن یکون مقيداًء فيراد بهم 
الملقبون ب«الكروبيين» وهم سادة الملائكة: جبريل وإسرافيل وميكائيل وعزرائيل. 

ووصفهم بالکروبیین وصف قديم وقع في بيت نسب إلى أمية ابن أبي الصلت. وقد 
قالوا: إنه وصف مشتق من كرب مرادف قُرٌّبء وزيد فيه صيغتا مبالغة» وهي زنة فعول 
00 ۱ 

والذي أظن أن هذا اللفظ نقل إلى العربية من العبرانية: لوقوع هذا اللفظ في 
التوراة في سفر اللاويين وفي سفر الخروج» وأنه في العبرانية بمعنى القرب» فلذلك عدل 
عنه القرآن وجاء بمرادفه الفصيح فقال: لے لوت ہہ وعليه فمن دونهم من الملائكة 
يثبت لهم عدم الاستنكاف عن العبودية لله بدلالة الأحرى. 

وقوله: «#وَمَنَ سكف عَنّ اديو الآية تخلص إلى تهديد المشركين كما أنباً 
عنه قوله: وت ايت اتک اكوا رر E‏ یہ نت يدوت لهم من دون 
أله ول و 4 

وضمیر ہجوت في قوله: یرهم عاد إلى غير مذكون في الكلام بل إلى 
معلوم من المقام. آئ: ف الاين إليه 20 کما دل عليه ہس المفرّع عليه 
وهو قوله: دام ال ا دا وعَلواً الصَّبِلِحَاتٍِ کہ اخ: وضمير وولا دود عائد إلى 
«ألذبت إستكفوا واستكروأ»» أي: لا يجدون ولياً حين يحشر الله الناس جد ہی 

ويجوز أن يعود إلى «ألزت استتكفوا واستک روا ويكون جياه بمعنى 
مجموعین إلى غيرهم› منصوباء فإن لفظ جميع له استعمالات جمة: أن u‏ وصفاً 
بمعنى المجتمع؛ وفي كلام عمر للعباس وعلي: ثم جثتماني وأمركما جمیع؛ أي متفق 
مجموع» فيكون منصوباً على الحال وليس تأكيداً. وذكر فريق المؤمنين في التفصيل يدل 
على أحد التقديرين. 


48 6 بی مرن النساء: 4 5 ا 


والتوفية أصلها إعطاء الشيء وافياًء أي: زائداً على المقدار المطلوب؛ ولما كان 
تحقق المساواة يخفى لقلة الموازين عندهم» ولاعتمادهم على الكيل. جعلوا تحقق 
المساواة بمقدار فيه فضل على المقدار المساوي؛ أطلقت التوفية على إعطاء المعادل؛ 
وتقابل بالخسران وبالغبن» قال تعالى حكاية عن شعيب: أو الکیل ولا تكبا من 
لمرن © [الشعراء: 181]ء ولذلك قال هنا: #وَيَرِيدُهُم ين مَصَّلِه-24 وهذه التوفية 
والزيادة يرجعان إلى تقدير يعلمه الله تعالى. 
وقوله: ولا ود لَھُم يّن ذون الہ وَلِنَا ولا تسيا تأسيس لهم إذ قد عرف عند 
العرب وغيرهم» من أمم ذلك العصرء الاعتماد عند الضيق على الأولياء والنصراء ليكفوا 
عنهم المصائب بالقتال أو الفداءء قال النابغة. 
نت وو ا ا يوانو سيا 
ولذلك کثر في القرآن نفي الولي» والنصیرء والفداء مولن يقب مِنْ آحدھم يَأ 
وہ سم 


ا ہی :سد ہر ےی س کے کی کت لس مھ س ى گر ہم 
آلارض دھیا ولو إفتدئ یو۔ آؤلتیك لهم عَذَابٌ اليم وما لهم مِن تیرب [آل عمران: 91]. 


[174ء 175] ااا لتاس فد جاعم بھان س دیک وازلنا لک ورا یا 
كا ۱۶6 EE A O TE‏ عم 

فذلكة للكلام السابق بما هو جامع للأخذ بالهدى ونبذ الضلال» بما اشتمل عليه 
القرآن من دلائل الحق وكبح الباطل. 

فالجملة استئناف وإقبال على خطاب الناس كلهم بعد أن كان الخطاب موجهاً إلى 
أهل الكتاب خاصة. والبرهان: الحجة؛ وقد يخصص بالحجة الواضحة الفاصلة» وهو 
غالب ما يقصد به في القرآنء ولهذا سمّى حكماء الإسلام أجل أنواع الدليل: برھاناً. 

والمراد هنا دلائل النبوءة. وأما النور المبين فهو القرآن لقوله: لوألا والقول 
في جَاءِحْ» كالقول في نظيره المتقدم في قوله: َد اگم الیل يِالْحَنّ من ریگ 
[النساء: 170]؛ وكذلك القول في وَأَنَلنَا إليكم4. 

و«أما» في قوله : كام الذوت ءامنا ياللّو»ه يجوز أن يكون للتفضيل : تفصياًا تدك 
عليه ينها ألنّآش* من اختلاف الفرق والنزعات: بين قابل للبرهان والنور» ومكابر 
جاحدء ويكون معادل هذا الشق محذوفاً للتهويل» أي: وأما الذين كفروا فلا تسل عنهمء 
ويجوز أن يكون «أما» لمجرد الشرط دون تفصيل» وهو شرط لعموم الأحوال. لآن «أما» في 
الشرط بمعنى (مهما يكن من شيء)ء وفي هذه الحالة لا تفيد التفصيل ولا تطلب معادلا. 


ان مر النساء: 176 مین 


والاعتصام: اللُوذء والاعتصام بالله استعارة للوذ بدينه» وتقدم في قوله: فَوَاءَنیلوا 
حَبَلٍ الہ جييعًا» في سورة آل عمران [103]. 

والإدخال في الرحمة والفضل عبارة عن الرضى. 

وقوله: وديم م ال صرطا مَسَمَفِيما# : تعلق الجار والمجرور ب«يهدي» فهو ظرف 
لغوء وإصرطا» مفعول «يهدي»» والمعنى يهديهم صراطاً مستقيماً ليصلوا إليهء أي : 
إلى اللہ وذلك هو ست إذ قد علموا أن وعدهم عندہ. 


]176[ و أله يُفْنِيححَُ فى الكلئلة إن بنرا هلك لین له ولد 
را أت ھا یف ما 27 وهو نَا إن م یکن 2 5 فان كنا اَنْنْتَيْنِ فلھما 


e‏ ل 


الٹلعن ما بر قح 1067 کہ الہ وناك E PIR OEE‏ اک 
سکم أن ضلا واک کل کرو علا @4. 

لا مناسبة بين هذه الآية وبين اللاتي قبلهاء فوقوعها عقبها لا يكون إلا لأجل 
نزولها عقب نزول ما تقدمها من هذه السورة مع مناسبتها لایة الكلالة السابقة في أثناء 
ذكر الفراتض؛ لأن فى هذه الآية بياناً لحقيقة الكلالة أشار إليه قوله تعالى: الس لَه 
7 رفا كوم نے ارت الس آنه" الور بالكلالة البالت الى الس راا وم 
قول الجمهور ومالك بن أنس 

فحكم الكلالة قد بین بعضه في آية أول هذه السورة» ثم إن لاس مبالوا 
رسول الله كله عن صورة أخرى من صور الكلالة. وثبت في الصحيح أن الذي سأله هو 
جابر بن عبدالله قال: عادني رسول الله وأبو بكر ماشيين في بني سلمة فوجداني مغمّى 
علي ۰ فتوضاً رسول الله لا وصب علي وضوءہ فأفقت وقلت: كيف أصنع في مالي فإنما 
يرثني كلالة. فنزل قوله تعالى : مق يفوك فل اله یکم ف الكللة 4 الآية. وقد قيل : 
اتھا ا لت ووسول ”اله کو تی لن الوداع في قضية جابر بن عبدالله. 

ہے وہ یت پچ غير مقصود به جمعء بل أريد به جنس 
السائلين» على نحو: اما بال أقوام بشٹرطون شروطاً»» وهذا كثير في الکلام. ویجوز أن 
يكون السؤال قد تكرر وكان آخر السائلین جابر بن عبدالله فتأخر الجواب لمن سأل قبله» 
 ٔ 09 - 97‏ 2ک سو . 
يوصي بماله» فيكون من تأخير البيان إلى وقت الحاجة. 

والتعبير بصيغة المضارع في مادة ک0 سے مشهورة» نحو: : وتك عن 
9 [البقرة: 189]ء 5,35 59 ک1 وک کک [البقرة: 3719 لأن شان السيوال 


يتكرر. فشاع إيراده بصيغة المضارع؛ وقد يغلب استعمال بعض صيغ الفعل في بعض 
المواقع. ومنه غلبة استعمال المضارع في الدعاء فى مقام 0 كقول عائشة: 
يرحم الله أبا عبدالرحمن (تعني ابن عمر)ء وقولهم: يغفر الله له. ومنه غلبة الماضي مع 
لا النافية في الدعاء إذا لم تكرر لا؛ نحو «فلا رجع). على أن الكلالة قد تكرر فيها 
السؤال قبل نزول الایة وبعدها. 


وقد قال عمر بن الخطاب: ما راجعت رسول الله تی شیء مراجعتى إياه فى 
وقال: «يكفيك آبة ا لصيف التي في آخر سورة النساء). وقوله: لإ لکل يتنازعه فی 
ES 5 5‏ 
التعلق كل من فعل 9يسْتَفُْوتكَ4 وفعل «إيفْتيحكم4. 

وقد سمّى النبى يله هذه الاأیة بایة الصیف؛ وغرفت بذلك» كما عرفت آية الكلالة 
التى فى أول السورة بآية الشتاء» وهذا يدلنا على أن سورة النساء نزلت فى مدة متفرقة 
من الثتاء إلى الصيف› وقد تقدم هذا في افتتاح السورة. 

وقد روي : أن هذه الآية في الكلالة نزلت في طريق حجة الوداع» ولا يصح ذلك 
لأن حجة الوداع كانت في زمن البرد لأنه لا شك أن غزوة تبوك وقعت في وقت الحر حين 
طابت الثمارء والناس يحبون المقام في ثمارهم وظلالهم» وذلك يقتضي أن تكون غزوة 
تبوك في نحو شهر أغسطس أو اشتنبر رق ردت حي اشر وت وكانت سنة تسع 
وكانت في رجب ونزل فيها قوله تعالى: وََالُوأ لا روا فى اکر [التوبة: 81]. ثم كانت 
حجة أبى بكر فى ذي القعدة من تلك السنة؛ سنة تسعء وذلك يوافق دجنبر. وكان حج 
فقال: والله إني ما أدع بعدي شیئاً هو أهم إلي من أمر الكلالة. وقال في مجمع من 
ذلك فمكث يستخير الله فيه» فلما طعن دعا بالكتاب فمحاه. 

وليس تحير عمر في أمر الكلالة بتحير في فهم ما ذكره الله تعالى في كتابه. ولكنه 
في اندراج ما لم يذكره القرآن تحت ما ذكره بالقياس. وقد ذكر القرآن الكلالة في أربع 
آیات : اتن هذه السورة المذكور فيها لفظ الکلالة وآیة في أول هذه السورة وهي قوله: 
لفن ن لم یک 7 ولد ا ا لنٹ کہ [النساء: 11]. وایة آخر الأنفال [75] وهي 
قوله : واوو اکر بطي اک نی ف کب ال عند من رأى توارث ذوي الأرحام. 


یی خرن النساء: ا مت ) 51 ٰ 


ولا شك أن كل فريضة لیس فيها ولد ولا والد فهي كلالة بالاتفاقء فأما الفریضة التي 
ليس فيها ولد وفيها والد فالجمهور أنها ليست بكلالة. وقال بعض المتقدمين: هي كلالة. 

وأمرہ بأن يجيب بقوله: «األّهُ ييي للتنويه بشأن الفریضةء فتقديم المسند إليه 
للاهتمام لا للقصرء إذ قد علم المستفتون أن الرسول لا ينطق إلا عن وحي؛ فهم لما 
استفتوه فإنما طلبوا حكم الله فإسناد الإفتاء إلى الله تنويه بهذه الفريضة. 

والمراد بالأخت هنا الأخت الشقيقة أو التي للأب في عدم الشقيقة بقرينة مخالفة 
نصيبها لنصيب الأخت للأم المقصودة في آية الكلالة الأولى. وبقرينة قوله: وهو نها 
لان الأخ للأم لا يرث جميع المال إن لم يكن لأخته للأم ولد إذ لیس له إلا السدس. 

وقوله إن برا هلك تقديره: إن هلك امرؤء فامرؤ مخبر عنه بلمََكَ٭ في سياق 
فرط ابس و ا وف تد اگ ل كاك اآھرہ اقئر رض هنا خب غاا 

وقوله وهو ينها يعود الضمير فيه على لفظ ٭ راچ الواقع في سياق الشرط› 
المفيد للعموم: ذلك أنه وقع في سياق الشرط لفظ إن ولفظ أخ أو «أَحَتّ4. 
وكلها نكرات واقعة في سياق الشرط» فهي عامة مقصود منها أجناس مدلولاتھاء ولیس 
0+ 0 ہ ہہ "ٰ0 فلما قال وهو برٹھ اہ 
كان الضمیر المرفوع راجعاً إلى برا4 لا إلى شخص معين قد هلك؛ إذ لیس لمفهوم 
اللفظ هنا فرد معين فلا يشكل عليك بأن قوله: ه٭ :روا هلك يتأكد بقوله: وهو يه 
إذ كيف يصير الهالك وارثاً. 

وأيضاً كان الضمير المنصوب في بها عائداً إلى مفهوم لفظ خت لا إلى 
أخت معينة» إذ ليس لمفهوم اللفظ هنا فرد معینء وعلم من قوله: «إيرثها أن الأخت إن 
توفيت ولا ولد لها يرثها أخوهاء والأخ هو الوارث في هذه الصورة» وهي عكس التي قبلها. 

فالتقدير: ويرث الأخت امرؤ إن هلكت أخته ولم يكن لها ولد. وعّلم معنى الإخوة 
من قوله: ولا أَحَتّ24. وهنا إيجاز بديع» ومع غاية إيجازه فهو في غاية الوضوح» فلا 
يشكل بأن الأخت كانت وارثة لأخيها فكيف عاد عليها الضمير بأن يرثها أخوها 
الموروث» وتصير هي موروثة» لان هذا لا يفرضه عالم بالعربية» وإنما يتوهم ذلك لو 
وقع الهلك وصفاً لامرئ؛ بأن قيل: المرء الهالك يرثه وارثه وهو يرث وارثه إن مات 
وارثه قبله. والفرق بين الاستعمالين رشيق في العربية. 

وقوله يي لگ لم أن سن لوا امتنان» وظآن تا تعليل ل طي4 حذفت 
منه اللامء وحذف الجار مع #آن# شائع. والمقصود التعليل بنفي الضلال لا لوقوعه؛ 


النساء: 176 رو 


لان البيان ينافي التضليل» فحذفت لا النافية» وحذفها موجود في مواقع من كلامهم إذا 
اتضح المعنى» كما ورد مع فعل القسم في نحو: 
ہے ال قا اف ا ہے ا او ا 


أي أن لا تباعء وقوله : 
التحيت: ہیں اع اق الم اط تم 

وهذا كقول عمرو بن كلثوم : 
کے حسم كبرل الاض باستنا ESIC TE‏ انت EMI‏ سن نا 

أي أن لا تشتمونا بالبخل» وهذا تأويل الكوفيين» وتأول البصريون الآية والبيت 
ونظائرهما على تقدير مضاف يدل عليه السياق هو المفعول لأجلهء. أي: كراهة أن 
تضلواء وبذلك قدرها في الكشاف. 

وقد جعل بعض المفسرين أن تن لوا مفعولا به لين وقال: المعنى أن الله 
فيما بيّنه من الفرائض قد بين لكم ضلالكم الذي كنتم عليه في الجاهلية» وهذا بعيد؛ إذ 
نس ونا اتعلوم کی الات فا5ا قل سن 8 القتريعةة لان فسيمة المال الست مده 
الا ا على نا عفر و کات کا سہرناو لی کر کات 
بالمؤاساة والمبرة» ولآن المصدر مع فان يتعين أن يكون بمعنى المستقبل» فكيف 
يصح أن وا ب ٭آن کاو ضلالا قد مضی؛ وسيجيء زيادة بيان لهذا عند قوله 
تعالى : أن تَا سما أن ألحككبُ على طَايِمَتَيَنِ من َا في سورة الأنعام [156]. 

وعن عمر أنه كان إذا قرأ هذه الآية يقول: اللهم من بيّنت له الكلالة فلم تبیّن لي 
رواه الطبري» وفي سندہ انقطاعء وقد ضعفوه. 

وقوله وال بك 2 کو علي E‏ تل 

وفي هذه الآية إيذان بختم 5-8 کت هذا بك الَا ودروا 37 [إبراهيم : 
52] الآية» وكقوله تعالى في حكاية کلام صاحب موسى: ذلك تَوِيلُ ما ل سطع عَت 
سر [الكهف: 82]. فتؤذن بختام السورة. 

وتؤذن بختام التنزيل إن صح أنها آخر آیة نزلت كما ذلك في بعض الروايات» وإذا 
صح ذلك فلا أرى اصطلاح 03 بلدنا على أن يختموا تقرير دروسهم بقولهم: «والله 
أعلم» إلا تيمنا بمحاكاة ختم التنزيل. 


لا لا لا ذا لا لا 


عدف البعووة شت كن كتين ال رز کی الس سررة المائقة: :لات ها قضة 
المائدة التي سألها الحواریون من عيسى قلت وقد اخثُضّت بذكرها. 

وفي مسند أحمد بن حنبل وغيره وقعت تسميتها سورة المائدة في كلام عبدالله بن 
عمرء وعائشة أم المؤمنين» وأسماء بنت يزيد» وغيرهم. فهذا أشهر آسماٹھا. 

وتسمّى أيضاً سورة العقود: إذ وقع هذا اللفظ في أولها. 

2-7 اشا المنقذة. ففي أحكام اين الا تی روي عن النبي ا قال: «سورة 
المائدة تدعی فی ملكوت السماوات المنقذة». قال: «أي أنها تنقذ صاحبها من أيدي 
ملائكة الات 

وفى ات ات الما لحمب آتے جات ال نال لر سیر 
ااا لا يفى بالعهد» وذلك أن الصحابة ظا کانوا يسمون سورة المائدة سورة 
الأخيار. قال جرير : 
7 سی وفيا الا فيس وی بے 0اس رر اض یسا 

وهي مدنية باتفاقء روي أنها نزلت مُنْصَرَفَ رسول الله ييه من الحديبية» بعد سورة 
ات فيكون تزولها بعد اللعدييية سِا لان سورة الممتحنة نزلت بعد رجوع 
رسول الله ب إلى المدينة من صلح الحديبية» وقد جاءته المؤمنات مهاجرات» وطلب 


(1) صفحة «121) من المنتخب من كنايات الأدباء طبع السعادة بمصر سنة 1326. 


منه المشركون إرجاعهن إليهم عملا بشروط الصلح؛ فأذن الله للمؤمنين بعدم إرجاعهن 
بعد امتحانهن. 


> ہے وھ < Ds‏ 


روى ابن أبي حاتم عن مقاتل أن آية: اياجا ال ع امو لاونم ال مقرو من 
ألصَّيْدِ» ۔ إلى عَدَابٌ ليم [المائدة: 94] نزلت عام الحديبية فلعل ذلك الباعث للذين 
قالوا: إن سورة العقود لت عام الحديبية. وليسن وجود تلك الآية فون هذه السورة 
تھی آ30 کرت اتاد نزول الس اق عل ول الا سرت لتت 
متأخرة عنها. 

وفي الإتقان: «إنها نزلت قبل سورة النساء»» ولكن صح أن آية: الوم َكلت 
سر سے 
کک تک [المائدة: 3] نولت يوم عرفة في عام حجة الوداع. 0 اختلفوا في أن هذه 
السورة توليك متتابعة أو متفر قة؛ ولا ينبعى التردد فی أنها نزلت منجمة 


وقد روي عن عبدالله بن عمرو وعائشة أنها آخر سورة نزلت» وقد قيل: إنها نزلت 
بعد النساءء وما نزل بعدها إلا سورة براءة» بناءً على أن براءة آخر سورة نزلت» وهو 
وسات بنت يزيد : «أنها رلت ورسول اللہ في سفر» وهو على نافته العضباء وأنها 
نزلت عليه كلها». قال الربيع بن أنس: «نزلت سورة المائدة في مسير رسول الله ييا إلى 
حجة الوداع». 

و عبت الايفان» عن اسواء جک يريف ا ا رف محم ون 
كعب: «أنها نزلت في حجة الوداع بين مكة والمدينة». وعن أبي هريرة: «نزلت مرجع 
رسول الله من حجة الوداع في اليوم الثامن عشر من ذي الحجة». وضعًف هذا الحديث. 

سح ہر سس ے ہے کے ےه 3 دس 
وقد قيل: إن قوله تعالى: ولا رمن سان فور أن صَدوکمٌ عن الْمَسَجِد لْخَرَار » 
[المائدة: 2] أنزل يوم فتح مكة. 

ومن الناس من روی عن عمر بن الخطاب : «أن سورة المائدة لت بالمدينة 2 
يوم اثنین). يالك روايات كثيرة أنها لزنت با حجة پت فيكون | ابتداء زول 
0 
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الضحاك› فيقتضي قولهما أن تكون هذه السورة نولت فی فتح مكة وما بعله. 
رح مجحو با می ا کی السورة قوله تعالى: 
مياه التب قد جَاءَ کم کت با بي لک کیب يِا كنتمٌ ور ص 


كلق رو ا كلق یں 
ألكتّب» ‏ إلى قوله -: ##صرّطٍ مُسْتَفي وك [المائدة: 15ء 16]ء ثم نزلت بقية السورة 
في عرفة في حجة الوداع. 

ويظهر عندي أن هذه السورة نزل بعضها بعد بعض سورة النساء» وفي ذلك ما يدل 
على أن رسول الله بيه قد استقام له أمر العرب وأمر المنافقین ولم يبق في عناد الإسلام 
إلا اليهود والنصارى. أما اليهود فلأنهم مختلطون بالمسلمين في المدينة وما حولهاء وأما 
النصارى فلأن فتوح الإسلام قد بلغت تخوم ملكهم في حدود الشام. وفي حديث عمر 
فی صحيح البخاري : وكان من حول رسول الله قد استقام له ولم يبق إلا مَلِك غسان 
بالشام كنا نخاف أن يأتينا. 

وقد امتازت هذه السورة باتساع نطاق المجادلة مع النصارى» واختصار المجادلة 
مع اليهود. عما في سورة النساء. مما يدل على أن أمر اليهود أخذ في تراجع ووهن. 
وأن الاختلاط مع النصارى أصبح أشد منه من ذي قبل. 

وفي سورة النساء تحريم السكر عند الصلوات خاصة» وفي سورة المائدة تحريمه 
بتاتاأ» فهذا متأخر عن بعض سورة النساء لا محالة. وليس يلزم أن لا تنزل سورة حتى 
ينتهي نزول أخرى» بل يجوز أن تنزل سورتان في مدة واحدة. وهي أيضاًء متأخرة عن 
سور یراہ الأو راء تل على کی فين آخران لتاق :وسورة المائدة لا تذکر مز 
أحوالهم إلا مرة» وذلك يؤذن بأن النفاق حين نزولها قد انقطعء أو خضّدت شوكة 
أصحابه. 

وإذ قد كانت سورة براءة نزلت في عام حج أبي بكر بالناس» أعني سنة تسع من 
الهجرة» فلا جرم أن بعض سورة المائدة نزلت في عام حجة الوداعء وحسبك دليلا 
اشتمالها على آية: الوم الت كم وتك [المائدة: 3] التى اتفق أهل الأثر على أنها 
نزلت يوم عرفة» عام حجة الوداع» كما في خبر عن عدن وق ات 

وفي سورة المائدة [3] قوله تعالى: اليم يپس الذي کرو ِن دِيم قلا َوه 
وفي خطبة حجة الوداع يقول رسول الله يَلِْهْ: «إن الشيطان قد يئس أن يعبد في بلدكم 
هذا ولكنه قد رضي بما دون ذلك مما تحقرون من أعمالكم). 

وقد عدت السورة الحادية والتسعين فى عدد السور على ترتيب النزول. عن 
جابر بن زیدء نزلت بعد سورة الأحزاب وقبل 000 الممتحنة. وعدد آيها: مائة واثنتان 
وعشرون في عدد الجمهورء. ومائة وثلاث وعشرون في عد البصريين» ومائة وعشرون عند 
الكوفيين. 

وجعلت هذه السورة في المصحف قبل سورة الأنعام مع أن سورة الأنعام أكثر منها 


عدد آیات: لعل ذلك لمراعاة اشتمال هذه السورة على أغراض تشبه ما اشتملت عليه 
سورة النساء عونا على تبيين إحداهما للأخرى في تلك الأغراض. 

وقد احتوت هذه السورة على تشريعات كثيرة تنبئ بأنها أنزلت لاستكمال شرائع 
الإسلام. ولذلك افتتحت بالوصاية بالوفاء بالعقود. أي 5 عاقدوا الله عليه حين دخولهم 
في الإسلام من التزام ما يؤمرون بهء فقد كان النبي يي يأخذ البيعة على الصلاة والزكاة 
والنصح لكل مسلمء كما في حديث جابر بن عبدالله في الصحيح. وأخذ البيعة على 
الناس بما في سورة الممتحنة)ء كما روى عبادة بن الصامت. ووقع في أولها قوله تعالى: 
لن الہ ےک ما رد [المائدة : 1] فكانت طالعتها براعة استهلال. 


وذكر القرطبي : «أن فيها سر ہےر و ری E‏ 
انيه مورك وَالْمتَدِيْكٌ وَالتَِيِسَةٌ وَمَا اک أَلتيْعٌ الا ما ڈگن وما دُبحَ عَل الب وان 
صلفَسموأً بالدرلم# [المائدة: 3]ء 2 عَلَمَكُّم ین رارح مُکلیین کہ [المائدة: وطعام ألذِينَ 
أونوأ ألكتب . . . وَالْحَصَتٌ من لذبن أونوأ ألْكتبَ» [المائدة: 5]ء وتمام الطهور: ادا > 
لل آ4 ١‏ [المائدة: 6] (أي: إتمام ما لم يذكر في سورة النساء)» «وَالسَارِقٌ وَالسَارِقَة کہ 
[المائدة: 38] وا .لا قللوا الصید وان 2 إلى قوله: عير ذو يقار [المائدة: 95]ء 
وعاما جَعَلَ ال مِنْ حير ولا سَلِبَةَ ولا وَصِيكََ ولا حا وچ [المائدة: 103]ء وقوله تعالى: 

a 7‏ الو کو تام 66ت الات خرن N EO‏ 
ألصّكة4 [المائدة: 58] ليس في القرآن ذکر للأذان للصلوات إلا في هذه السورة». اه. 


وقد احتوت على تمييز الحلال من الحرام في المأكولات» وعلى حفظ شعائر الله في 
و والشهر الحرام» والنهي عن بعض المحرمات من عوائد الجاهلية مثل پر وفيها 

ئع الوضوءء والغسل» والتیمم والأمر بالعدل في الحكمء والأمر بالصدق فى الشهادة» 
1 القصاص في الأنفس والأعضاءء وأحكام الحرابة» وتسلية الرسول ا عن نفاق 
المنافقين» وتحريم الخمر والميسرء والأيمان وكفارتهاء والحكم بين أهل الكتاب. وأصول 
السعافة سی الل و تین اهل الام ون الکن اسان والخشية من 
ولايتهم أن تفضي إلى ارتداد المسلم عن دينه» وإبطال العقائد الضالة لأهل الكتابين» وذكر 
مساوي من أعمال الیھودء وإنصاف النصارى فيما لهم من حسن الأدب وأنهم أرجى 
للإسلام» وذكر قضية التيه» وأحوال المنافقين» والأمر بتخلق المسلمين بما يناقض أخلاق 
الضالين في تحريم ما أحل لھمء والتنويه بالكعبة وفضائلها وبركاتها على الناس» وما تخلل 
ذلك أو تقدمه من العبرء والتذكير للمسلمين بنعم الله تعالى» والتعريض ہما وقع فيه أهل 
الكتاب من نبذ ما أمروا به والتهاون فيه» واستدعاؤهم للإيمان بالرسول الموعود به. 


بی میں المائدة: کا مت 


وختمت بالتذكير بیوم القيامة» وشهادة الرسل على أممهم» وشهادة عيسى على 
النصارى» وتمجيد الله تعالى. 

[1] یھ آلذين ءامنوأ آڑھوا بالعفود»». 

تصدير السورة بالأمر بالإيفاء بالعقود مؤذن بأن سترد بعده أحكام وعقود كانت 
عقدت من الله على المؤمنين إجمالا وتفصيلاء ذكّرهم بها لأن عليهم الإيفاء بما 
عاقدوا الله عليه. وهذا كما تفتتح الظهائر السلطانية بعبارة: هذا ظهير كريم يتقبل بالطاعة 
والامتثال. وذلك براعة استهلال. 

فالتعريف فى العقود تعريف الجنس للاستغراق» فشمل العقود التى عاقد المسلمون 
عليها ربهم وهو الامتثال لشريعته» وذلك كقوله: «إواذكرواأ رت کم وميكدقة 
آلزے واكم بي [المائدة: 7]ء ومثل ما كان يبايع عليه الرسول المؤمنین أن لا يشركوا 
بالله شيئاً ولا يسرقوا ولا يزنواء ويقول لهم: «فمن وفى منكم فأجره على الله). 

وشمل العقود التى عاقد المسلمون عليها المشركين» مثل قوله: #فسيحوأ ل الارض 
أَرَيمَةَ شر لہا دا وقول و ا سامہحایترز التو 
التي يتعاقدها المسلمون بينهم. 

والإيفاء هو إعطاء الشيء وافياًء أي: غير منقوص» ولما كان تحقق ترك النقص لا 
يحصل في کت لذ سا تخل الس الو ج ار ا و اا 
وتقدم عند قوله تعالى: هن ألبت مَأ وعيلوا الصَلِسَتِ فَوَفْهمَ لمتَمُم کہ في سورة 
النساء [173]. 

والعقود جمع عَقد بفتح العين» وهو الالتزام الواقع بين جانبين في فعل ما. وحقيقته 
أن العقد هو ربط الحبل بالعروة ونحوهاء وشد الحبل في نفسه أيضا عقد. ثم استعمل 
مجازاً في الالتزام» فغلب استعماله حتى صار حقيقة عرفية» قال الحطيئة : 
قوم اذا ووا قدا جارعم شدوا الجناج وشدّوا فوقه الکربا 


فذكر مع العقد العناج وهو حبل يشد القربة» وذكر الكرّب وهو حبل آخر 
للقربة؛ فرجع بالعقد المجازي إلى لوازمه فتخيل معه عناجاً وكرباء وأراد بجميعها تخييل 
الاستعارة. 
لشىء ومقابله. والموضع المشدود من الحبل ي عمّد٥.‏ 

وأطلق العقد أيضاً على الشيء المعقود إطلاقاً للمصدر على المفعول. فالعهود 


عقود والتحالف من العقودء والتبايع والمؤاجرة ونحوهما من العقود» وهي المراد هنا. 
ودخل في ذلك الأحكام التي شرعها الله لنا لأنها کالعقودء إذ قد التزمها الداخل في 
الإسلام ضمناًء وفيها عهد الله الذي أخذه على الناس أن يعبدوه ولا يشركوا به. 

ويقع العقد في اصطلاح الفقهاء على «إنشاء تسليم أو تحمل من جانبین)؛ فقد 
يكون إنشاء تسليم كالبيع بثمن ناض؛ وقد يكون إنشاء تحمل كالإجازة بأجر ناض» 
وكالسلم والقراض؛ وقد يكون إنشاء تحمّل من جانبين كالنكاح» إذ المهر لم يعتبر عوضا 
وإنما العوض هو تحمل كل من الزوجين حقوقاً للآخر. والعقود كلها تحتاج إلى إيجاب 
وقبول. 

والأمر بالإيفاء بالعقود يدل على وجوب ذلك» فتعين أن إيفاء العاقد بعقده حق 
عليه» فلذلك يقضى به عليه. لان العقود شرعت لسد حاجات الأمة فهي من قسم 
المناسب الحاجي› كرون ااا خا حا لذن مكمل كل قسم من أقسام المناسب الثلاثة 
با يدك مله إن دروو و داج ان آر خا 

وفي الحديث: «المسلمون على شروطهم إلا شرطاً أحل حراماً أو حرم حلالا). 

فالعقود التي اعتبر الشرع في انعقادها مجرد الصيغة تلزم بإتمام الصيغة أو ما يقوم 
مقامهاء كالنكاح والبيع. والمراد بما يقوم مقام الصيغة نحو الإشارة للأبكم» ونحو 
المعاطاة في البيوع. والعقود التي اعتبر الشرع في انعقادها الشروع فيها بعد الصيغة تلزم 
بالشروع» كالجعل والقراض. وتمييز جزئيات أحد النوعين من جزئيات الآخر مجال 
للاجتهاد. 

وقال القرافي في الفرق التاسع والمائتین : «إن أصل العقود من حيث هي اللزوم. 
وإن ما ثبت في الشرع أو عند المجتهدين ا اللزوم بالقول فإنما ذلك 
ھی بعض العقود خفاء الحق الملتزم به فيَخشى تطرق الغرر إليه» فوسع فيها على 
المتعاقدين فلا تلزمهم إلا بالشروع في العمل؛ لان الشروع فرع التأمل والتدبر. ولذلك 
اختلف المالكية في عقود المغارسة والمزارعة والشركة هل تلحق بما مصلحته في لزومه 
بالقولء أو بما مصلحته في لزومه بالشروع. 

وقد احتج في الفرق السادس والتسعين والمائة على أن أصل العقود أن تلزم بالقول 
شولة تال ھ اذا جن گے :وذكز آت المالكة اعسهرا بيده الا علی إيظال حديف» 
«خيار المجلس»؛ يعنى بناء على أن هذه الآية قررت أصلا من أصول الشريعة» وهو أن 
رص ناس ال رو مهاه« ووذ الك سان د اعد مانھ على کے 
الآحادء فلذلك لم يأخذ مالك بحديث ابن عمر: «المتبايعان بالخيار ما لم يتفرقا». 


ا المائدة: 1 کی میں 


واعلم أن العقد قد ينعقد على اشتراط عدم اللزوم» كبيع الخيار» فضبطه الفقهاء 
بمدة يحتاج إلى مثلها عادة في اختيار المبيع أو التشاور في شا 

ومن العقود المأمور بالوفاء بها عقود المصالحات والمهادنات في الحروب؛ 
والتعاقد على نصر المظلوم» وكل تعاقد وقع على غير أمر حرام» وقد أغنت أحكام 
الإسلام عن التعاقد في مثل هذا إذ أصبح المسلمون كالجسد الواحدء فبقي الأمر متعلقا 
بالإيفاء بالعقود المنعقدة في الجاهلية على نصر المظلوم ونحوه: كحلف الفضول. وفي 
الحدیث: «أوفوا بعقود الجاهلية ولا تحدثوا عقداً في الإسلام). 

وبقي أيضا ما تعاقد عليه المسلمون والمشركون كصلح الحديبية بين النبي ييا 
وفريش. 

وقد روي أن فرات بن حيان العجلى سأل رسول الله ككل عن حلف الجاهلية فقال: 
«لعلك تسأل عن حلف لجیم وتيم). قال : نعمء قال: الا يزيده الإسلام إلا شدة». 
فلت وهذا من أعظم ما عرف به الإسلام بينهم في الوفاء لغير من يعتدي عليه. 

وقد كانت خزاعة من قبائل العرب التي لم تناو المسلمين في الجاهلية» كما تقدم 
فى قوله تعالى: الزن شال لهم الاس إِنَّ الاس قد جَمَعُوا لك فى سورة آل عمران 
[173[. ۱ 

1 فلت كم یم لاع الا ما بت لیک ع مُجلے الصید وتم خلا 
ان اللہ َ0 o‏ 

أشعر کلام بعض المفسرين بالتوقف في توجيه اتصال قوله تعالی : «اأْجِنّتَ لم 
ية لعي بقوله: أا بالمقود ففي تلخيص الكواشي» عن ابن عباس: المراد 


Ze‏ کے 


الکرد فا سو ارت 18 E ET E O‏ 
ما مبدؤه قوله: لد ما تی ب4 الآيات. 

وأها اقول اا ري و قلت لي او تل لمج له وا 
بالود فتأويله: أن مجموع الكلام تفصيل لا خصوص جملة أت لم بهيمة 
شعو »؛ فإن إباحة الأنعام ليست عقداً يجب الوفاء به إلا باعتبار ما بعده من قوله: 
الا مَا بت عَليْک٭. وباعتبار إبطال ما حرم أهل الجاهلية باطلا مما شمله قوله تعالی: 
ما جَعَلَ ال من بير ولا سَلْبَةِ»ه [المائدة: 103] الآيات. 

والقول عندي أن جملة لأْجِلّتَ لَك يَِيمَةٌ الأ تمهيد لما سيرد بعدها من 
المنهيات: كقوله: عب محل الصَيْدِ» وقوله: واوا عل ابر وَالتّقَوَىُ» [المائدة: 2] 
التي هي من عقود شريعة الإسلام» فكان الابتداء بذكر بعض المباح امتناناً وتأنيسا 


ر الس ١‏ اوت 


ہی رس 0-0 بنفوس مطمئنة؛ للدي إن 7 ا فقد أبحنا 


استئنافاً دان 7 تصدير للكلام بعل e‏ 


والبهيمة: الحيوان البري من ذوي الأربع إنسيّها ووحشيّهاء عدا السباع» فتشمل بقر 
الوحش والظباء. وإضافة بهيمة إلى الأنعام من إضافة العام للخاص؛ وهي بيانية كقولهم : 
ذباب النحل ومدینة بغداد. فالمراد و خاصة» لأنها غالب طعام الناس» وأما الوحش 
فداخل في قوله: وع مُجلے الصَّيْدِ وام حر وهي هنا ع توهم أن يراد من الأنعام 
خصوص الابل لغلبة إطلاق اسم الائماء عليهاء فذكرت يِيمَة» لشمول أصناف الأنعام 
الأربعة : الإبل» والبقرء والغنم» والمعز. 

والإضافة البيانية على معنى «من» التی للبيان» كقوله تعالى: ٭ فاجتنوا لضت 
7 وتن [الحج : 30]. 

والاستثناء في قوله : إلا ما بت بت علیہ کہ من عموم الذوات والاأحوالء وما بتل٭ 
هو ما و عند قوله: سے حرمت کت المیتة یہ [المائدة: 3ء رات قوله : عر مجلٔے 
الصید وا 26 نتم حر چ الواقع خا من ضمير الخطاب في قوله: "كات کک ہہ وھو حال 
مقيد معنی ل گاج من عضوم أحوال وأمكنة. لآن الحرم جمع حرام مثل رداح على 
ردح. وسيأتي تفصیل هذا الوصف عند قوله تعالى: ٭جعل أنه الك الت لرام 
ما ناس کہ في هذه السورة [97]. 

والحرام وصف لن أحرم بحج أو عمرة. ا نواهما. ووصف اتا لمق کان 

وا وااو اا اينف يا 


والحرم : هو المكان المحدود المحيط بمكة من جهاتها على حدود معروفةء وهو 
الذي لا يصاد صيده ولا يعضد شجره ولا تحل لقطته» وهو المعروف الذي حدده 
إبراهيم 282 ونصب أنصاباً تعرف بها حدوده» فاحترمه العربء وكان قصي قد جددهاء 
وا شرت إلى آ8 هذا لر أن برا وذلك في مدة إقامة النبي يو بمكة. واشتد 
لت على مرا اللہ ا ا ا ۶ 012 


فجددها. ثم أحياها وأوضحها عمر بن الخطاب في خلافته سنة سبع عشرة» فبعث 
لتجديد حدود الحرم أربعة من قريش كانوا يتبدون في بوادي مكة» وهم: مخرمة بن نوفل 
الزهري» وسعيد بن يربوع المخزومي» وحويطب بن عبد العزى العامري» وأزهر بن 
عوف الزهري» فأقاموا أنصاباً جُعلت علامات على تخطيط الحرم على حسب الحدود 
التي حددها النبي بي وتبتدئ من الكعبة فتذهب للماشي إلى المدينة نحو أربعة أميال إلى 
التنعيم» والتنعیم ليس من الحرم» وتمتد في طريق الذاهب إلى العراق ثمانية أميال فتنتهي 
إلى موضع يقال له: المقطع» وتذهب في طريق الطائف تسعة (بتقديم المثناة) أميال 
فتنتهي إلى الجعرانة» ومن جهة اليمن سبعة (بتقديم السين) فينتهي إلى أضاة لِبْن» ومن 
طريق ججدَّة عشرة أميال فينتهي إلى آخر الحديبية» والحديبية داخلة في الحرم. فهذا الحرم 
يحرم صيده» كما يحرم الصيد على المحرم بحج أو عمرة. 

فقوله: ولتم خم » يجوز أن يراد به محرمون» فيكون تحریماً سو ھت 
المحرم: سواء كان في الحرم أ أم في غيره» ويكون تحريم صيد الحرم لغير المخرم ثابتا 
بالسنة» ويجوز أن يكون المراد به: محرمون ولون في الحرم» ويكون من e‏ 
اللفظ فى معنيين يجمعهما قدر مشترك بينهما وهو الحرمة؛ فلا يكون من استعمال 
المشترك في معنييه إن قلنا بعدم صحة استعماله فيهماء أو يكون من استعماله فيهماء 
على رأي من يصحح ذلك» وهو الصحیحء كما قدمناه في المقدمة التاسعة. 

وقد تفٹن الاستثناء في قوله: إلا ما بل علیک ہچ وقوله: عي مُجلے الصَيْدِ 
فجيء بالأول بأداة الاستثناء» وبالثاني بالحالين الدالين على مغايرة الحالة المأذون فيهاء 
E a,‏ و" تعفن بدك 
الصید للمحرم هنا لمناسبة كونه مستثنى من بهيمة الأنعام في حال خاص» فذكر هنا لأنه 
تحريم عارض غير ذاتي› ولولا ذلك لكان موضع ذكره مع الممنوعات المتعلقة بحكم 
الحرم والإحرام عند قوله تعالی : يلاها ألذينَ ءامثرا د ا کے ا [الِمَائرة 2]:الآية. 

والصيد يجوز أن يكون هنا مصدراً على أصلهء وأن يكون مطلقاً على اسم 
المفعول: كالخلق على المخلوق» وهو إطلاق شائع أشهر من إطلاقه على معناه 
الأصلي» وهو الأنسب هنا لتكون مواقعه في القرآن على وتيرة واحدة» فيكون التقدیر: 
غير محلي إصابة لصيد. 

والصيد بمعنى المصدر: إمساك الحيوان الذي لا يألف» باليد أو بوسيلة ممسكة› 
أو جارحة: كالشباك» والحبائل» والرماح» والسهام» والكلاب» والبزاة؛ وبمعنى 
المفعول هو المصيد. 


ر الاس 2 و عفدم 


عر کی الحال سس 0 المجرور في قوله : ریم 0 

وجملة فلا الہ حك ما دی تعليل لقوله: فَاردُا اڈ ایت ا عن 
الإیفاء بالعقود أن يكون فيما شرعه الله لكم شيء من ثقل عليكم» لأنكم عاقدتم على 
أن الله أعلم بصالحكم منكم. 

وذكر ابن عطية: أن النقّاش حكى: أن أصحاب الكندي قالوا له: «أيها الحكيم 
اعمل لنا مثل هذا القرانء قال: نعم أعمل لكم مثل بعضه» فاحتجب عنهم أياما ثم 
خرج فقال: والله ما أقدر عليهء ولا يطيق هذا أحد» إنى فتحت المصحف فخرجت 
سورة المائدة فنظرت فإذا هو قد أمر بالوفاء ونهى عن النكث وحلل تحليلًا عاماً ثم 
استثنى استثناء بعد استثناء ثم أخبر عن قدرته وحكمته في سطرين ولا يستطيع أحد أن 
يأتى بهذا إلا فى أجلاد) جمع جلد أي: أسفار. 

[2] اها الذنَ اموا ل موا کر م وکا انکر الم ولا آم ولا 
لْقَكِيِدَ ولا ءامن آلیت الحرام يعون فصلا من نيهم وروا 4 . 

اعتراض بين الجمل التي قبله وبين جملة «إوإدًا حلم اکا وك آفید 
الخطاب بالنداء بقوله: «يَابهَا أَلذِينَ ءَامَثو ا وتوجيه الخطاب إلى الذين آمنوا مع أنهم لا 
يظن بهم إحلال المحرمات؛ يدل على أن المقصود النهي عن الاعتداء على الشعائر 
الإلهية التي يأتيها المشركون كما يأتيها المسلمون. 

ری لا علا سير آل لا تحلوا المحرّم منها بين الناس» بقرينة قوله: إلا 
لاک فالتقدير: مجر شعائر اش كما قال تعالى» في إحلال ال الحرام 
بعمل النسيء ےت تک کن ا [التوبة: 37]؛ وإلا فمن شعائر الله ما هو حلال 
كالحلق. ومنها ما هو واجب. والمحرمات معلومة. 

جمع شعيرة. وقد تقدم تفسيرها عند قوله تعالى : ےك اسما وَالْمَرَوَةٌ من 

کر ا [البقرة : 158. وقد كانت الشعائر كلها معروفة لديهمء فلذلك عدل عن ا 

٠‏ وهى اُمکكکنة رام وذوات ؛ فالصفاء والمروة. والمشعر الحرام» من الأمكنة. 

وقد مضت في سورة العقواة: والشهيز الحرام من الشعائر الزمانیة؛ والهدي والقلائد من 


BER - BR‏ سے 


على كليه للا هتمام ب4 والمراد به جنس اسر سے لان في اق ك أي الأشهر 
الحرم الأربعة التي في قوله تعالى: اا ا . .قلا تظلمواً تظلموا قهن فين اص »4 


[التوبة: 36]. 
وقال 0 عطبة : 0 أنه ارتل رجب ج یت سیت2 تحريمه اد كانت العرب 


غير مجمعة عليه» فإنما خص بالنهي عن إحلاله إذ لم يكن جميع العرب يحرّمونه. 
فلذلك كان يعرف برجب مضر؛ فلم تكن ربيعة ولا إياد ولا أنمار يحرمونه. وكان يقال 
له: شهر بني أمية أيضاًء لأن قريشاً حرّموه قبل جميع العرب فتبعتهم مضر كلها لقول 
عوف بن الأحوص : 
وشهر بني أمية والهدايا إذا حبست مضرّجهاالدقاء 
وعلى هذا يكون التعريف للعهد فلا يعم. والأظهر أن التعريف للجنس؛ كما قدمناہ. 
والهدي: هو ما يهدى إلى مناسك الحج لينحر في المنحر من منیء أو بالمروة. 
من الأنعام. 
والقلائد: جمع قلادة وهي ظفائر من صوف أو وبرء یربط فيها نعلان أو قطعة من 
لحاء الشجرء أي: قشره» وتوضع في أعناق الهدايا مشبّهة بقلائد النساء» والمقصود 
أن يعرف الهدي فلا يتعرض له بغارة أو نحوها. وقد كان بعض العرب إذا تأخر في مكة 
حتى خرجت الأشهر الحرم» وأراد أن يرجع إلى وطنه» وضع في عنقه قلادة من لحاء 
شجر الحرم فلا يتعرض له بسوء. 
ووجه عطف القلائد على الهدي المبالغة فی احترامه بحيث يحرم الاعتداء على 
قلادته بله ذاته» وهذا كقول 7 بكر: «والله لو منعوني عقال كانوا يؤدونه إلى 
رسول الله لقاتلتهم عليه». ۱ 
على أن القلائد مما ينتفع بهء إذ كان أهل مكة يتخذون من القلائد نعالًا لفقرائھم 
كما كانوا ينتفعون بجلال البدن» وهي شقق من ثياب توضع على كفل البدنة؛ فيتخذون 
منها قمُصاً لهم وأزراء فلذلك كان النهي عن إحلالها كالنهي عن إحلال الهدي لأن في 
ذلك 0 سكان الحرم ا استجاب الله فيهم دعوة إبراهيم إذ قال: فَاجَعَلٌ 
َة ت الاس توه إِلهمَ َازدْقَهُم ين مرت [إبراهيم: 37]ء قال تعالى: َمل ال 


2 ہہ ہے ہے ر‎ 7e 


الست الحرام يما الاس والشُہر الحرام واللهمدى لکد [المائدة: 97]. 


وقوله : ول َآيَينَ آلیتَ لرام عطف على سكير آله : أي ولا تحلوا قاصدي 
الب الحرام وهم الحجاج؛ فالمراد قاصلوه اة لان ات لا یقصد الا للحجء 


ولذلك لم يقل: ولا آمين مكة» لان من قصد مكة قد يقصدها لتجر ونحوه» لان من 
جملة حرمة البيت حرمة قاصدة. ولا شك أن المراد آمين البيت من المشركين؛ لأن آمين 
البیت من المؤمنين محرم أذاهم 5 جالة فد اليت وغيرها من الأحوال: 

وقد روي ما يؤيد هذا في أسباب النزول: وهو أن خيلًا من بكر بن وائل وردوا 
المدينة وقائدهم شريح بن ضبيعة الملقب بالحظم بوزن زُفَر والمكنى أيضا بابن هند 
نسبة إلى أمه هند بنت حسان بن عمرو بن مَرْنْده وكان الحُطم هذا من بكر بن وائل» 
من نزلاء اليمامة» فترك خيله قارع المدينة ودخل إلى ا پا فقال: (إلام تدعو ؟) 
فقال رسول الل : «إلى شهادة أن لا اله إلا الله وأن محمداً رسول الله وإقام الصلاة وإيتاء 
الزكاة». فقال: «حسن ما تدعو إليه وسأنظر ولعلي أن أسلم وأرى في أمرك غلظة ولي 
من ورائي من لا أقطع أمراً دونهم). وخرج فمر بسرح المدينة فاستاق إِبلا كثيرة ولحقه 
المسلمون لما أعلموا به فلم يلحقوه» وقال في ذلك رجزاًء وقيل: الرجز لأحد أصحابه. 
وهو رشيد بن رَمیض العَنزي وهو: 
هذا أوان الع فا ي قن سینا الور بوق ي 
ليس براعي إبل لاس نے ولاب ارال لينو رسے 
ا اس ارت و ا بات بشاسييا شام جات نے 


سے 
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ثم أقبل الخطم في العام القابل وهو عام القضية فسمعوا تلبية ُجّاج اليمامة 
فقالوا: هذا الخطم وأصحابه ومعهم هدي هو مما نهبه من إبل المسلمين» فاستأذنوا 
رسول الله ي في نهبهم» فنزلت الآية في النهي عن ذلك. فهي حكم عام نزل بعد تلك 
القضية» وكان النهي عن التعرض لبدن الحطم مشمولا لما اشتملت عليه هذه الآية. 

والبيت الحرام هو الكعبة. وسيأتي بيان وصفه بهذا الوصف عند قوله: ٭لجعل أله 
الكتبسة ألْيَتَ ألْكرَام ّا ناس فى هذه السورة [97]. وجملة فا یلعو فصسلا من تيم 
ونه من تس اتاد ل شی ضرام رف التین جار جل الع 
إيماء إلى سبب حرمة آمي البيت الحرام. 

وقد نهى الله عن التعرض للحجيج بسوء لان الحج ابتغاء فضل الله ورضوانه» وقد 
كان أهل الجاهلية يقصدون منه ذلك» قال النابغة : 
الا می فا کا لا يجين لتنا بت الاو ن ال قبا عير فنا 


5 ت 7 ہے 5 5 5 3 م ۔ 


S5 SERT BER 

ويتنزهون عن فحش الكلام» قال العجاج : 
ررس ات ۱ : ۹ 1 م 1 || ا 1 أورَة 95 || : > 1 
1211100 حورن الال ہت مض اتناك 
ملعي تمك منامدون ا ي یو ا ات 
لت أن زعاتو ا على آلاسکتاج تھا لات الخ مره إلى ال روا کہا ان ال 
يتسر بت إليها كذلك. ولذلك سيجيء عقب هذه الآية قوله : 9 وتعاونوأ عل ال وَالتَعَوىئْ 6 . 

والفضل : خير الدنياء وهر صلاح العمل. والرضوان: رضى الله تعالى عنهم. وهر 
ثواب الآخرة» وفيل : أراد بالفضل الربح في التجارة» وهذا بعيد أن يكون هو سبب 
النهي إلا إذا أريد تمكينهم من إبلاغ السلع إلى مكة. 

[2] ودا حال اا 

تصريح بمفهوم قوله: عر مُحلّے الد وَلَثْمْ حم [المائدة: 1] لقصد تأكيد 
الإباحة. فالأمر فيه للإباحة» وليس هذا من 7 الواوة بعد اله لان تلك المسالة 
مفروضة في النهي عن شيء نهياً مستمراً» ثم الأمر به كذلك» وما هنا: إنما هو نهي مؤقت 
وأمر فى بقية الأوقات» فلا يجري هنا ما ذكر فى أصول الفقه من الخلاف فى مدلول صيغة 
الأمر الوارد بعد حظر: أهو الإباحة أو الندب أو الوجوب. فالصيد مباح بالإباحة الأصلیة 
وقد حرم في حالة الإحرام. فإذا انتهت تلك الحالة رجع إلى إباحته. 
مدلول صيغة الافتعال في الأصلء فاصطاد في كلامهم مبالغة فی صاد. ونظيره: اضطره 
إلى كذا. وقد تُرّل (اصطادوا) منزلة فعل لازم فلم يذكر له مفعول. 

[2] ول منک کان فور أن صَدُوكْمَْ عن المَسجد الحرار 
تعدوأ . 

عطف على قوله: للا يلوا مر أن لزيادة تقرير مضمونهء أي: لا تحلوا 
شعائر الله ولو مع عدوكم إذا لم يبدأوكم بحرب. 

ومعنی بل بج رڪم 4 یکسبنکم يقال: جرّمه یجرمە؛ مثل ضرب. وأصله كسب. من 


جرم النخلة إذا جذ عراجينهاء فلما كان الجرم لأجل الكسب شاع إطلاق جرم بمعنى 
کسب» قالوا: جرم فلان لنفسه كذاء أي: كسب. 

وغدي إلى مفعول ثان وهو طإآن تعدوأ والتقدير: يكسبكم الشنآن الاعتداء. وأما 
تعديته بعل کو في قوله: ڈول بجر ڪه شان قوم عل آل یلوا [المائدة: 8] 

والشنآن بفتح الشين المعجمة وفتح النون في الأكثرء وقد تسكن النون إما أصالة 
وإما تخفيفا: هو البغض. وقيل: شدة البغض؛ وهو المناسب» لعطفه على البغضاء في 
قول الأحوص : 

اتی صلی ا0ے عقاوم و يتان 

وهو من المصادر الدالة على الاضطراب والتقلبء. لأن الشنان فيه اضطراب 
النفس» فهو مثل الغليان والترّوان. 

وقرأ الجمهور شان بفتح النون. وقرأ ابن عامرء وأبو بكر عن عاصمء وأبو 
جعفر ‏ بسكون النون . وقد قيل: إن ساكن النون وصف مثل غضبانء أي: عدو 
فالمعنى: لا يجرمنكم عدو قوم» فهو من إضافة الصفة إلى الموصوف. وإضافة شنآن إذا 
كان مصدراً من إضافة المصدر إلى مفعوله» أي: بغضكم قومأء بقرينة قوله: «#آن 
مذو لأن المبغض في الغالب هو المعتدى عليه. 

وقرأ الجمهور: أن صَدُّدِكُمٌْ» بفتح همزة #آن) وقرأه ابن كثير» وأبو عمروء 
ويعقوب: ‏ بکسر الهمزة ‏ على أنها #إن# الشرطية» فجواب الشرط محذوف دل عليه 
ما قبل الشرط. 

والمسجد الحرام اسم جعل عَلَماً بالغلبة على المكان المحيط بالكعبة المحصور ذي 
الأبواب» وهو اسم إسلامي لم يكن يدعى بذلك في الجاهليةء لان المسجد مكان 
السجود ولم يكن لأهل الجاهلية سجود عند الكعبة. وقد تقدم عند قوله تعالی: فول 
وَجُهك سر أَلْمَسْحِدٍ الاو في سورة البقرة [144]ء وسيأتي عند قوله تعالى: 
بوشن ألذه أَسْرن بِعَبَدِ للا ص السجد الْكَرَارِ» [الإسراء: 1]. 

[2] «#وَصَاوَنوا عل از وَالتَقَوَْ ولا تَمَاوَواْ عل الاثر وَالمدنِ وَانَفُأْ الله إن 
ال سَدِيدُ الاب 9 > . 

تعليل للنهي الذي في قوله: وَل يجرِمَتَكمَ نان مو و وكان مقتضى الظاهر أن 
تكون الجملة مفصولة» ولكنها عُطفت: ترجيحاً لما تضمنته من التشريع على ما اقتضته 


ر المائدة: 3 ی میں 


من التعليل» يعني: أن واجبكم أن تتعاونوا بينكم على فعل البر والتقوى» وإذا كان هذا 
واجبهم فيما بينهم» كان الشأن أن يعينوا على البر والتقوى» لان التعاون عليها يكسب 
محبة تحصيلهاء فيصير تحصيلها رغبة لهم» فلا جرم أن يعينوا عليها كل ساع إليها ولو 
كان عدواًء والحج بر فأعينوا عليه وعلى التقوى» فهم وإن كانوا کفاراً يعاوّنون على ما 
هو بر: لان البر يهدي للتقوی؛ فلعل تكرر فعله يقربهم من الإسلام. 

ولما كان الاعتداء على العدو إنما يكون بتعاونهم عليه نبهوا على أن التعاون لا 
ينبغي أن يكون صداً عن المسجد الحرام» وقد أشرنا إلى ذلك آنفاً؛ فالضمير والمفاعلة 
في لنَاوَوا٭ للمسلمين» أي: ليّعِن بعضكم بعضاً على البر والتقوى. وفائدة التعاون 
تيسير العمل» وتوفير المصالح» وإظهار الاتحاد والتناصر» حتى يصبح ذلك خلقاً للأمة. 
رتا قبل رق قوله E a E ae‏ اکا الد رت سی كل کا 
لْمَسَجِدَ ألْكرَام بَحَدَ عَامهمَ هذا [التوبة: 28]. 

وقوله: «إولا ناوا عل ألْإتّمِ وَالْعَدُونُ» تأكيد لمضمون ٭لاوتاووا عل آلْر والنتویٰ کہ 
لأن الأمر بالشيء» وإن كان يتضمن النهي عن ضده» فالاهتمام بحكم الضد يقتضي النهي 
عنه بخصوصه. والمقصود أنه يجب أن يصد بعضكم بعضاً عن ظلم قوم لكم نحوهم شنآن. 

وقوله: انقو الله الآية تذييل. وقوله: شيد الاب تعريض بالتهديد. 


م > برس سم رظ 


فن ر ٭ می لي اہ -ه o‏ 2 فى 5 و 
[3] #حمت علیِہم ألميتة والدم ولتم النزير وما ال پمیر الہ ب وَالْمنْحَيْقَه 


م جسے لے ۔ جو ےر ہک و ہے و ہ+> س ص 2 م ہے ےہ بي 
والموفودة والماردية وَالتَطِيِحَةٌ وَمَا أكل ألسّبْعٌ إلا ما دک وما ذیح على النضب». 
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استئناف بياني ناشئ عن قوله: الت لكم سِيمَةَ الالعم إلا ما بت عليكم» 
[المائدة: 1] فهو بيان لما ليس بحلال من الأنعام. 

ومعنی تحريم هذه المذكورات تحريم أكلهاء لأنه المقصود من ا هذه 
المذکورات هناء وهي أحوال من أحوال الأنعام تقتضي تحريم أكلها. وأدمج فيها نوع من 
الحيوان ليس من أنواع الأنعام وهو الخنزيرء لاستيعاب محرمات الحيوان. 

وهذا الاستيعاب دليل لإباحة ما سوى ذلك؛: إلا ما ورد في السنة من تحريم الحمر 
ل إلى الصف والحق مالك ها الخ والبتال قیاسا وهو من قياس الأدون» ولقول الله 
تعالى إذ ذكرها فی معرض الامتنان : وليل وَالِْعال وَالْحَمِيرَ لرتكبوها وَزِيَة» [النحل: 8]. 

رقو قول آي فة کلانا لصا جه وهو الال لا بے لالظ نی الال الفقهية: 
وقال الشافعی دای یر تن ومحمد . يجوز أكل الخيل). وثبت: فی الصحیح؛ عن أسماء بنت 


أبي بكر قالت: «ذبحنا فرساً على عهد رسول الله فأكلناه». ولم يذكر أن ذلك منسوخ. وعن 
جابر بن عبدالله أن النبي بي «نهى يوم خيبر عن لحوم الحُمُر ور حص في لحوم الخيل». 

وأما الحمر الأهلية فقد ورد في الصحيح أن النبي بيه «نهى عن أكلها في غزوة 
خيبر». فقيل: لأن الحمّر كانت حمولتهم في تلك الغزاة. وقيل: نهى عنها أبداً. وقال ابن 
عباس بإباحتها. فليس لتحريم هذه الثلاثة على الإطلاق وجه بين من الفقه ولا من السنة. 

والميتة الحيوان الذي زالت منه الحياة» والموت حالة معروفة تنشاً عن وقوف 
حركة الدم باختلال عمل أحد الأعضاء الرئيسية أو كلها. وعلة تحريمها أن الموت ينشأ 
عن علل يكون معظمها مضراً بسبب العدوى» وتمييز ما يعدي عن غيره عسيرء ولان 
الحيوان الميت لا يدرى غالبا مقدار ما مضى عليه فى حالة الموت» فربما مضت مدة 
تستحيل معها منافع لحمه ودمه مضارء فنيط الحكم بغالب الأحوال وأضبطها. 

والدم هنا هو الدم المهراقء أي: المسفوح؛ وهو الذي يمكن سيلانه كما صرح به 
في آية الأنعام [145]ء حملا لمطلق هذه الآية على مقيد آية الأنعام» وهو الذي يخرج 
من عروق جسد الحيوان بسبب قطع العرق وما عليه من الجلدء وهو سائل لزج أحمر 
اللون متفاوت الحمرة باختلاف السن واختلاف أصناف العروق. 

والظاهر أن علة تحريمه القذارة: لأنه يكتسب رائحة كريهة عند لقائه الھواء 
ولذلك قال كثير من الفقهاء بنجاسة عينه» ولا تعرض في الآية لذلكء أو 0ئ98 
في جسد الحيوان من الأجزاء المضرة التي لا يحاط بمعرفتهاء أو لما يحدثه تعؤّد شرب 
الدم من الضراوة التي تعود على الخُلق الإنساني بالفساد. 

وقد كانت العرب تأكل الدم» فكانوا في المجاعات يفصدون من إبلهم ويخلطون 
الدم بالوبر ويأكلونه» يسمونه العلهز بکسر العين والھاءء وكانوا يملأون المصير بالدم 
ويشوونها ويأكلونهاء وقد تقدم ذلك عند قوله تعالى: ٭لإنما حرم بكم کہ 
وَالدَّم# في سورة البقرة [173]. 


ع ے3 


وإنما قال: ولتم الخنزير»* ولم يقل والخنزير كما قال: وما أُهلَّ لِم أله بی۔4 إلى 
آخر المعطوفات. ولم يذكر تحريم الخنزير في جميع آيات القرآن إلا بإضافة لفظ لحم إلى 
الخنزير. ولم يأت المفسرون في توجيه ذلك بوجه ينثلج له الصدر. وقد بينا ذلك في نظير 
هذه الجملة من سورة البقرة [173]. 

ويبدو لي أن إضافة لفظ لحم إلى الخنزير للإيماء إلى أن المحرم أكل لحمه لان 
اللحم إذا ذكر له حكم فإنما يراد به أكله. وهذا إيماء إلى أن ما عدا أكل لحمه من أحوال 
استعمال أجزائه هو فيها كسائر الحيوان في طهارة شعرہہ إذا انتزع منه في حياته بالجز 


ت مرا اه د ا رت 


وطهارة عرقه وطهارة جلدہ بالدبغء إذا اعتبرنا الدبغ مطهراً جلد الميتة» اعتباراً بأن الدبغ 
كالذكاة. وقد رزوی القول بطهارة جلد الخنزير بالدبغ عن داود الظاهري وأبی يو سف عدا 
بعموم قوله ية: «أيما إهاب دبغ فقد طهر» رواه مسلم والترمذي عن ابن عباس. 

وعلة تحريم الخنزير أن لحمه يشتمل على جراثيم مضرة لا تقتلها حرارة النار عند 
الطبخء فإذا وصلت إلى دم آكله عاشت في الدم فأحدثت أضراراً عظيمة» منها مرض 
الدیدان التی فی المعلة. 

وما أُهِلّ تر لہ بیس هو ما سمي عليه عند الذبح اسم غير الله. 

والإهلال: الجهر بالصوت» ومنه الإهلال بالحج» وهو التلبية الدالة على الدخول 
في الحج» ومنه استهل الصبي صارخاً. قيل: ذلك مشتق من اسم الهلالء لأن العرب 
کانوا إذا رأوا هلال أول ليلة من الشهر رفعوا أصواتهم بذلك ليعلم الناس ابتداء الشهرء 
إذا ذبحوا القرابين للأصنام نادوا عليها باسم الصنمء فقالوا: «باسم اللات» باسم العزی). 

EA 

وَالمتْحَيْقَة ہچ : هي التي عرض لها ما يخنقها. 

والخنق: سد مجاري النفس بالضغط على الحلق» أو بسده» وقد كانوا يربطون 
الدابة عند خشبة فربما تخبطت فانخنقت ولم يشعروا بهاء ولم يكونوا يخنقونها عند إرادة 
قتلها. ولذلك قيل هنا: المنخنقة» ولم يقل المخنوقة بخلاف قوله: #9 والْموفودة». فهذا 
مراد ابن عباس بقوله: كان أهل الجاهلية يخنقون الشاة وغيرها فإذا ماتت أكلوها. 

وحكمة تحريم المنخنقة أن الموت بانحباس النفس يفسد الدم باحتباس الحوامض 
الفحمية الكائنة فيه فتصير أجزاء اللحم المشتمل على الدم مضرة لآكله. 

إوالموفودةً: المضروبة بحجر أو عصاً ضرباً تموت به دون إهراق الدم» وهو اسم 
یی من وقذ إذا سی ضربا مٹخنا. وتأنيث هذا الوصف لتأويله بأنه وصف بهيمة. 
والحكمة واحلة. 

©وَالئَطِيحَةٌ4 : فعيلة بمعنى مفعولة. والنطح ضرب الحيوان ذي القرنين بقرنيه حيوانا 
آخر. والمراد: التى نطحتها بهيمة أخرى فماتت. وتأنيث النطيحة مثل تأنيث المنخنقة 
وظهرت علامة التأنيث في هذه الأوصاف وهي من باب فعيل بمعنى مفعول لأنها لم تجر 


مر 


وَمَا کی اسب ٭: أي بهيمة أكلها السبع» والسبع كل حيوان يفترس الحيوان 

كالأسد والنمر والضبع والذئب والثعلب» فحرم على الناس كل ما قتله السبع» لأن أكيلة 
السبع تموت بغير سفح الدم غالبا بل بالضرب على المقاتل. 

وقوله: إل ما ك استثناء من جميع المذكور قبله من قوله: حرمت ع 
لمي ؛ ؛ لأن الاستثناء الواقع بعد أشياء یصلح لأن يكون هو بعضهاء يرجع إلى 
جميعها عند الجمهورء ولا يرجع إلى الأخيرة إلا عند أبي حنيفة والإمام الرازي» 
والمذكورات قبل بعضها محرمات لذاتها وبعضها محرمات لصفاتها. 

وحيث كان المستثنى حالا لا ذاتاًء لأن الذكاة حالة» تعيّن رجوع الاستثناء لما 
عدا لحم الخنزیر إذ لا معنى لتحريم لحمه إذا لم يذك وتحليله إذا ذكي. لأن هذا حكم 
جميع الحيوان عند قصد أكله. 

ثم إن الذكاة حالة تقصد لقتل الحيوان فلا تتعلق بالحيوان الميت» فعلم عدم رجوع 
الاستثناء إلى الميتة لأنه عبث» وكذلك إنما تتعلق الذكاة بما فيه حياة فلا معنى لتعلقها 
بالدم» وكذا ما أهل لغير الله بەء لأنهم يهلون به عند الذكاةء فلا معنى لتعلق الذكاة 
بتحليله» فتعيّن أن المقصود بالاستثناء: المنخنقةء والموقوذة» والمتردية» والنطيحة» 
أكل السبع» فإن هذه المذكورات تعلقت بها أحوال تفضي بها إلى الھلاك BE‏ 
الأحوال لم يبح أكلها لأنها حينئذ ميتة» وإذا تداركوها بالذكاة قبل الفوات أبيح أكلها. 

والمقصود أنها إذا ألحقت میں تر ا ا ہا ہی وهذا البيان ينبه إلى وجه 
سے و وو و لا لیڈ غے ما ای ل رما علق ای به إلا أن کر بت 

i‏ دما كَسفُوحًا أو لحم ازير BOE E‏ بے [الأنعام: 145]ء 
فذكر أربعة لا تعمل الذكاة فيها شيئا ولم يذكر المنخنقة والموقوذة وما عطف عليها هناء 
لأنها تحرم في حال اتصال الموت بالسبب لا مطلقا. فعضوا على هذا بالنواجذ. 

وللفقهاء فى ضبط الحالة التى تعمل فيها الذكاة فى هاته الخمس عبارات مختلفة : 
ار مھ لے رانا راد و کے الس اامیل وطاق ج تيل الا ے آر 
النحرء من تحريك عضو أو عين أو فم تحريكاً يدل على الحياة عرفاء ولیس هو تحريك 
انطلاق الموت. وهذا قول مالك في الموطأء ورواية جمهور أصحابه عنه. 

زف فاتك أن اکر رات کا رات فلن انك مه ها یع الا سی 
حياتها لو ترکت بلا ذكاة» لا تصح ذكاتهاء فإن لم تنفذ مقاتلھا عملت فيها الذكاة. وهذه 
رواية ابن القاسم عن مالكء وهو أحد قولي الشافعي. 

ومن الفقهاء من قالوا: إنما ينظر عند الذبح أحية هي أم ميّتة» ولا ينظر إلى حالة 


بھی میں المائدة: 3 ا 


هل يعيش مثلها لو تركت دون ذبح؟ وهو قول ابن وهب من أصحاب مالك» واختاره 
ابن حبيب» وأحد قولين للشافعي. ونفس الاستثناء الواقع في الآية يدل على أن الله 
رخص في حالة هي محل توقف في إعمال الذكاةء أما إذا لم تَنمّذ المقاتل فلا يخفى 
على أحد أنه يباح الأكل» إذ هو حينئذ حيوان مرضوض أو مجروح؛ فلا يحتاج إلى 
الإعلام بإباحة أكله بذكاة» إلا أن يقال: إن الاستثناء هنا منقطع بمعنى لکن أي: لکن 
كلوا ما ذكيتم دون المذكورات» وهو بعيد. 

ومن العلماء من جعل الاستثناء من قوله: وما أكل السب على رأي من يجعل 
الاستثناء للأخيرة» ولا وجه له إلا أن يكون ناظرا إلى غلبة هذا الصنف بين العرب» فقد 
كانت السباع والذئاب تنتابهم كثيراًء ويكثر أن يلحقوها فتترك أكيلتها فيدركوها بالذكاة. 

ونا کے عل السا : فو .ها كانوا بابعوتة هن القرابيق رالاثرات فرق الأنصات: 
والنصب بضمتين الحجر المنصوب» فهو مفرد مراد به الجنس» وقيل: هو جمع وواحده 
نصاب» ويقال: تضب بفتح فسكون كيم إل تب سوه [المعارج: 43] وهو قد يطلق بما 
يرادف الصنم» وقد يخص الصنم بما كانت له صورة» والنصّب بما كان صخرة غير مصورة 
مثل ذي الخَلّصة ومثل سعد. والأصح أن النصب هو حجارة غير مقصود منها أنها تمثال 
للآلهة» بل هي موضوعة لان تذبح عليها القرابين والنساتك التي يتقرب بها للآلهة وللجن: 
فإن الأصنام كانت معدودة ولها أسماء وكانت في مواضع معينة تقصد للتقرب. 

وأما الأنصاب فلم تكن معدودة ولا كانت لها أسماء وإنما كانوا ‏ يتخذها كل حي 
يتقربون عندهاء فقد روى أئمة أخبار العرب: أن العرب كانوا يعظمون الكعبة» وهم ولد 
إسماعيل» فلما تفرق بعضهم وخرجوا من مكة عظم عليهم فراق الكعبة فقالوا: الكعبة 
حجر؛ فنحن ننصب فى أحيائنا حجارة تكون لنا بمنزلة الكعبة» فنصبوا هذه الأنصاب» 
زورون ظاترا و ا و اکا فور الال المتعددة رمالا ون تحزن 
عليها الدماء المتقرب بها في دينهم. 

وكانوا يطلبون لذلك أحسن الحجارة. وعن أبي رجاء العطاردي في صحيح 
البخاري: «كنا نعبد الحجر فإذا وجدنا حجراً خيراً منه ألقينا الأول وأخذنا الآخرء فإذا 
لم نجد حجراً (أي: في بلاد الرمل) جمعنا جثوة من تراب ثم جئنا بالشاة فحلبناها عليه 
ليصير نظير الحجر ثم طفنا به). 

فالنصب: حجارة أعدت للذبح وللطواف على اختلاف عقائد القبائل : مثل 
حجر العَبّعَّب الذي كان حول العزى. وكانوا يذبحون على الأنصاب ويشرّحون 
اللحم ويشوونه» فيأكلون بعضه ويتركون بعضاً للسدنة؛ قال الأعشى: يذكر 


إو اماه د وت 


وصايا النبي گا في قصيدته التي صنعها في مدحه: 
7.77 ۶ک امرب ہی ےرک 

وقال زيد بن عمرو بن نفيل للنبي ييه قبل البعثة» وقد عرض عليه الرسول سفرة 
ليأكل معه في عكاظ: (إني لا آکل مما تذبحون على أنصابكم). وفي حديث فتح مكة: 
كان حول البيت ثلاثمائة ونيف وستون نصباء وكانوا إذا ذبحوا عليها رشوها بالدم ورشوا 
الكعبة بدمائها. 

وقد كان في الشرائع القديمة تخصيص صخور لذبح القرابين عليهاء تمییزاً بين ما 
ذبح تدیناً وبين ما ذبح للأكل» فمن ذلك صخرة بيت المقدس» قيل: إنها من عهد 
إبراهيم وتحتها جب يعبر عنها بیئر الأرواحء لأنها تسقط فيها الدماء» والدم يسمّى روحاً. 
ومن ذلك فيما قيل: الحجر الأسود كان على الأرض ثم بناه إبراهيم في جدر الكعبة. 
ومنها حجر المقام» في قول بعضهم. فلما اختلطت العقائد في الجاهلية جعلوا هذه 
المذابح لذبح القرابين المتقرب بها للآلهة وللجن. 

وفى البخاري عن ابن عباس: «النصب: أنصاب يذبحون عليها». قلت: ولهذا 
قال الله تعالى: رما ديح عَلَ لصب بحرف «ع41» ولم يقل وما ذبح للنصبء لن 
الذبیحة تقصد للأصنام والجن» وتذبح على الأنصاب» فصارت الأنصاب من شعائر الشرك. 

ووجه عطف وما دیع على ألنْضّبِ» على المحرمات المذكورة هناء مع أن هذه 
السورة نزلت بعد أن مضت سنين كثيرة على الإسلام وقد هجر المسلمون عبادة الأصنام. 
أن في المسلمين كثيرين كانوا قريبي عهد بالدخول في الإسلام» وهم وإن كانوا يعلمون 
بطلان عبادة الأصنام» أول ما يعلمونه من عقيدة الإسلام» فقد كانوا مع ذلك مدة 
الجاهلية لا يختص الذبح على النصب عندهم بذبائح الأصنام خاصةء بل يكون في ذبائح 
الجن ونحوها من النشرات وذبائح دفع الأمراض ودفع التابعة عن ولدانهم» فقالوا: كانوا 
يستدفعون بذلك عن أنفسهم البرص والجذام ومس الجن» وبخاصة الصبيان. 

ألا ترى إلى ما ورد في كتب السيرة: أن الطفيل بن عمرو الدوسي لما أسلم قبل 
الهجرة ورجع إلى قومه ودعا امرأته إلى الإسلام قالت له: «أتخشى على الصبية من ذي 
الشُرّى (صنم دوس). فقال: لاء آنا ضامن» فأسلمت» ونحو ذلك» فقد يكون منهم من 
استمر على ذبح بعض الذبائح على الأنصاب التي في قبائلهم على نية التداوي 
والانتشارء فأراد الله تنبيههم وتأكيد تحريم ذلك وإشاعته. ولذلك ذكر في صدر هذه 
السورة وف اخرها غد قله وا الب موا فا ال وال رات وال ويك دن 
عَسلِ لکل کہ [المائدة: 90] الآيات. 


[3] نآك نمیا ادرک کیک فسیے. 

الشأن في العطف التناسب بین المتعاطفات» فلا جرم أن هذا المعطوف من نوع 
المتعاطفات التي قبله» وهي المحرم أكلها. فالمراد هنا النهي عن أكل اللحم الذي 
يستقسمون عليه بالأزلام» وهو لحم جزور الميسر لأنه حاصل بالمقامرة» فتكون السين 
والتاء في ©« شَسَنَفْسِمواً» مزيدتين كما هما في قولهم: استجاب واستراب. 

والمعنى: وأن تقسموا اللحم بالأزلام. 

ومن الاستقسام بالأزلام ضرب آخر كانوا يفعلونه في الجاهلية يتطلبون به معرفة 
عاقبة فعل يريدون فعله: هل هي النجاح والنفع أو هي خيبة وضر. 

وإذ قد كان لفظ الاستقسام يشملهء فالوجه أن يكون مراداً من النهي أيضاًء على 
قاعدة استعمال المشترك فى معنييه» فتكون إرادته إدماجا وتكون السين والتاء للطلب» 
5 طلب القسم. ۱ 

وطلب القسم - بالكسر ‏ أي الحظ من خير أو ضده» أي: طلب معرفته. كان 
العربء كغيرهم من المعاصرين» مولعين بمعرفة الاطلاع على ما سيقع من أحوالهم أو 
على ما خفي من الأمور المكتومة؛ وكانوا يتوهمون بأن الأصنام والجن يعلمون تلك 
المغيبات فسولت سلنة الأصنام لهم طريقة يموهون عليهم بها فجعلوا أزلاماً. والأزلام 
جمع زلم بفتحتين» ويقال له: قدح بكسر القاف وسكون الدال» وهو سهم لا حديدة فيه. 

وكيفية استقسام المیسر: المقامرة على أجزاء جزور ينحرونه ويتقامرون على أجزائه. 
وتلك عشرة سهام تقدم الكلام عليها عند قوله تعالى: يلوك عن الحمر وَالْمَيِيِرِ» 
الآية في سورة البقرة [219]. وكان مقتضى الظاهر أن يقال: وما استقسمتم عليه 
بالأزلام» فغيّر الأسلوب وغمدل إلى «وآن كفسو لرك ليكون أشمل للنهي عن 
طريقتي الاستقسام كلتيهماء وذلك إدماج بديع. 

وأشهر صور الاستقسام ثلاثة قداح: أحدهما مكتوب عليه «أمرني ربي)ء وربما 
كتبوا عليه «افعل) ويسمونه الا والآخر مكتوب عليه «نهانى ربى». أو «لا تفعل) 
ويسمونه الناهي. والغالث غَفْل ۔ بضم الغين المعجمة وسكون انتا اخت القاف ‏ أي: 
متروك بدون كتابة. فإذا أراد أحدهم شا أو عملا لا يدري أيكون افا أم ضاراء ذهب 
إلى سادن صنمهم فأجال الأزلام» فإذا خرج الذي عليه كتابة» فعلوا ما رسم لهمء وإذا 
خرج العُفل أعادوا الإجالة. ولما أراد امرؤ القيس أن يقوم لأخذ ثار أبيه خجرء استقسم 
بالأزلام عند ذي الخلصة» صنم خثعمء فخرج له الناهي فكسر القداح وقال: 
اوق ااا اض اجا دا ارد ا اور 


لمتنةعن قفثل ا اورا 


وفد ورد» في حديث فتح 5ك : أن رسول الله پا وجد صورة إبراهيم يستقسم 
بالآزلام فقال: «كزبوا والله إن استقسم بها قط) وهم قد اختلقوا تلك الصورةء أو 
توهّموها لذلك. ويه بشأن الاستقسام بالأزلام» وتضليلًا للناس الذين یجھلون. 

وكانت لهم أزلام أخرى عند كل كاهن من كهانهم. ومن حكامهم. وكان منها عند 
هبّل في الكعبة سبعة قد كتبوا على كل واحد شيئا من أهم ما يَعرض لهم في شؤونهم. 
كتبوا على أحدها العقل في الدية» إذا اختلفوا في تعيين من يحمل الدية منهم؛ وأزلام 
ا 

وكانت لهم أزلام لإعطاء الحق في المياه إذا تنازعوا فيها. وبهذه استقسم عبد 
المطلب حين استشار الآلهة فى فداء ابنه عبدالله من النذر الذي نذره أن يذبحه إلى 
الكعبة بعشرة من الإبل» فخرج الزلم على عبدالله فقالوا له: «أرض الآلهة» فزاد عشرة 
حتى بلغ مائة من الإبل فخرج الزلم على الإبل فنحرها. وكان الرجل قد يتخذ أزلاماً 
لنفسه » كما ورد في حديث الهجرة : «أن سراقة بن مالك لما لحق النبي انا ليأتي بخبره 
إلى أهل مكة استقسم الأزلام فخرج له ما يكره). 

والإشارة في قوله : ذیکم سی کہ راجعة ا المصدر وهو «أن تستقسموا). وجىء 
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والفسق: الخروج عن الدين › وعن الخیں وفل عدم علد قوله ا وما يضل 
بد إلا ألْفَسِقِيتَ» فی سورة البقرة [26]. 

وجعل الله الاستقسام فسقاً لأن منه ما هو مقامرة» وفيه ما هو من شرائع الشرك» 
اقاب المسيافظ من غير اس اها إذ لین الاسام سيا عاديا مضيوطا + :ولا سيا 
شرعياء فتمحّض لأن يكون افتراء» مع أن ما فيه من توهم الناس إياه كاشفاً عن مراد الله 
بهم» من الكذب على اللء لأن الله نصب لمعرفة المسببات أسباباً عقلية: هي العلوم 
والمعارف المنتزعة من العقل» أو من أدلتهء کالتجربةء وجعل أسباباً لا تعرف سببيتها إلا 
بتوقيف منه على لسان الرسل: كجعل الزوال سبباً للصلاة. وما عدا ذلك كذب وبهتان» 
فمن أجل ذلك كان فسقاًء ولذلك قال فقهاؤنا بجرحة من ينتحل ادعاء معرفة الغيوب. 

ولس من ذلك ترف المسبات: من ااا كتعرف نزول المطر من السحاب» 
وترقب خروج الفرخ من البيضة بانقضاء مدة الحضانةء وفي الحديث: (إذا نشأت بخرية 


ای امت المائدة: 3 ا ام 


© بو #4 


ٹم تشاءمت فتلك عين عُدَيْقة يُقة» أي: سحابة من جهة بحرهم» ومعنى عين أنها كثيرة 
المطر. وأما أزلام الميسرء فهي فسقء لأنها من أكل المال بالباطل . 

[3] «#أليوَمَ بيس الذي کفرواً من دييكم کلا وهم واحسون» . 

جملة وقعت معترضة بين آية المحرمات المتقدمة» وبين آية الرخصة الآتية: وهي 
قوله: فمن اضطرّ ف تعسو لأن اقتران الآية بفاء الفريع يقضي باتصالها ہما تقدمها. 
ولا يصلح للاتصال بها إلا قوله: لے حرمت علیہ اليه الآية. 

والمناسبة في هذا الاعتراض: هي أن الله لما حرم أموراً كان فعلها من جملة دين 
الشرك» وهي ما آهل لغير الله به» وما ذبح على النصب» وتحريم الاستقسام بالأزلام» وكان 
في كثير منها تضييق عليهم بمفارقة معتادهم. والتقليل من أقواتهم. أعقب هذه الشدة 
بإيناسهم بتذكير أن هذا كله إكمال لدينهم» وإخراج لهم من أحوال ضلال الجاهلية» وأنهم 
كا ادو بین عظم سے جو ضا ی فعليهم أن يقبلوا ما فيه من الشدة الراجعة إلى 
إصلاحهم : فالبعض مصلحته راجعة إلى المنافع البدنية» والبعض مصلحته راجعة إلى الترفع 
عن حضيض الکفر: وهو ما أهل به لغير الله وما ذبح على النصب» والاستقسام بالأزلام» 
أذكرهم بفوزهم على من يناويهم» وبمحاسن دينهم وإکمالەء فإن من إكمال الإصلاح إجراء 
الشدة عند الاقتضاء. وذكروا بالنعمةء على عادة القرآن في تعقیب الشدة باللين. 

وكان المشركون» زماناًء إذا سمعوا أحكام الإسلام رجوا آن تثقل على سال 
فيرتدوا 7 کت ويرجعوا إلى الشركء كما قال المنافقون: لا فقوا عل مَنَ عند 
رسول Ce‏ ضرا [المنافقون: 7]. فلما نزلت هذه الأحكام أنزل الله هذه الآية: 
بشارة للمؤمنين» ونكاية بالمشركين. وقد روي: أنها نزلت يوم فتح مكة» كما رواه 
الطبري عن مجاهد» والقرطبي عن الضحاك. وقيل: نزلت يوم عرفة فى حجة الوداع مع 
الآية التي ستأتي عقبهاء وهو ما رواه الطبري عن ابن زيد وجمع» ونسبه ابن عطية إلى 
عمر بن الخطاب وهو الأصح. 

فاليم يجوز أن يراد به اليوم الحاضرء وهو يوم نزول الآية» وهو إن أريد به 
يوم فتح مكةء فلا جرم أن ذلك اليوم كان أبهج أيام الإسلامء وظهر فيه من قوة الدين» 
بين ظهراني من بقي على الشرك» ما أيأسهم من تقهقر أمر الإسلامء ولا شك أن قلوب 
جميع العرب كانت متعلقة بمكة وموسم الحج ومناسكه: التي كانت فيها حياتهم 
الاجتماعية والتجارية والدينية والأدبية» وقوام شؤونهم» وتعارفهم» وفصل نزاعھم؛ فلا 
جرم أن يكون انفراد المسلمين بتلك المواطن قاطعاً لبقية آمالهم: من بقاء دين الشركء 
ومن محاولة الفت في عضد الإسلام. 


ا مرن المائدة: 3 اپ مرن 


فذلك اليوم على الحقيقة: يوم تمام اليأس وانقطاع الرجاءء وقد كانوا قبل ذلك 
يعاودهم الرجاء تارةً. فقد قال أبو سفيان يوم أحد: «اغل هبل وقال: لنا العْرّى ولا عُزى 
لكم». وقال صفوان بن أمية أو أخوه» يوم هوازن» حين انكشف المسلمون وظنها هزيمة 
للمسلمين: «ألا بطل السحر اليوم). 

وكان نزول هذه الآية يوم حجة الوداع مع الآية التي بعدھاء كما يؤيده قول 
رسول الله ية في خطبته يومئذ في قول كثير من أصحاب السير: «أيها الناس إن الشيطان 
قد يكس أن يُعبد في بلدكم هذاء ولكنه قد رضي منكم بما دون ذلك فيما تحقرون من 
أعمالكم فاحذروه على أنفسكم). 

الوم يجوز أن يراد به يوم معینء جدير بالامتنان بزمانه» ويجوز أن يجعل 
الو بمعنى الانء أي: زمان الحال» الصادق بطائفة من الزمانء رسخ اليأس» في 
خلالهاء في قلوب أهل الشرك بعد أن خامر نفوسهم التردد في ذلك» فإن العرب يطلقون 
«اليوم» على زمن الحال» و«الأمس» على الماضي» و«الغد» على المستقبل. قال زهير: 
وأعلمٌ علم اليوم والأمس قبله ولكثني عن علم ما في غدعَوِي 

يريد باليوم زمان الحال» وبالأمس ما مضى» وبالغد ما يستقبل» ومنه قول زياد 
الأعجم : 


رأيتك أمس خير بني مع وأنتَ اليومٌَ خير منك أمس 
وأنت يدا اة اے E‏ ہیں EE EE‏ يي EE‏ 


وفعل#يَيسَ»* يتعدى ب#إمن* إلى الشيء الذي كان مرجوا من قبل» وذلك هو 

القرينة . 
٠ ۶‏ بے وص 

على أن دخول امن التي هي لتعدية «اييس) على قوله: يكم إنما هو 
یطمعون فی حصوله : هو فتور انتشار الدين وارتداد متبعيه عنه. 

وتفريع النهي عن خشية المشركين في قوله: #قلا وهم على الإخبار عن يأسهم 
من أذى الدین : لآن اسن العدو من نوال عذوه يزيل ا ويذهب حماسه» ویقعدہ عن 
طلب عدوہ. لق الحديث : 7 بالرعب). 
و أو لأن اليأس لما كان حاصلا من م آٹار اا ااا وتا # 
وذلك من تأييد الله لهمء ذگر الله المسلمين بذلك بقوله: «ِْ#أاآَليَوَمَ بيس ألذِينَ كَمروا مِن 


سوه 


7 وإن بک یں خی وی ہے بأن لا يخشى بأسهمء وأن 
یخی مق خذلهم ومكن أولياءه منهم. 
وقد أفاد قوله: فلا کا وَاحشون 6 مفاد صيغة الحصرہ ولو قيل: فإيا 

فاخشون لجرى على الأكثر في مقام الحصرء ولكن غدل إلى جملتي نفي وإثبات: لان 
مفاد كلتا الجملتين مقصود» فلا يحسن طي إحداهما. وهذا من الدواعى الصارفة عن 
سڈ الو ا الإقانا و اد ر ل اال آز وا ين 
عبدالرحيم الحارثي : 

اا ا ا يا ول وان شير اا ي 


sz > 


ونظيره قوله الآتي: «إقّلا تخشواً لتاس وَاحَسَوَنْ» [المائدة: 44]. 

| 3] لوم كلت لہ دنک 22-1 کہ یعمتے ورضیت ت لک اللہ دين 4 . 

إن كانت آية: الم اث لَك يتك نزلت يوم حجة الوداع بعد آية: 0 

ابن انت کا ن و خر الدامين وکنا قال الف كانت اا ما 
ابتدائیة وكان وقوعها في القرآن» عقب التي قبلهاء بتوقيف النبي بيه بجمعها مع نظيرها 
في إكمال أمر الدين» اعتقادا وتشريعاء وكان اليوم المعهود في هذه غير اليوم المعهود 
في التي قبلها وإن كانتا نزلتا معاً يوم الحج الأكبرء عام حجة الوداعء وهو ما رواه 
الطبري عن ابن زيد وآخرين. 

وفي کلام ابن عطية أنه منسوب إلى عمر بن الخطابء وذلك هو الراجح الذي 
عوّل عليه أهل العلم وهو الأصل في موافقة التلاوة للنزول» كان اليوم المذكور في هذه 
زئ الى انلها وها اظتاہ کات هده الخملة تعذاذا ی ری وقات ستياه 
الى فا جار على مل لحمل ال تاق اداد اقرح تا أن تربع لال ذلك 
أعيد لفظ ال4 ليتعلق بقوله: َكلت ولم يستغن بالظرف الذي تعلق بقوله: 
بیس فلم يقل: وأكملت لكم دينكم. 

والدين: ما كلف الله به الأمة من مجموع العقائدء والأعمال» والشرائع» والنظم. 
وقد تقدم بيان ذلك عند قوله تعالى : من ألزّيرت عند الہ 21 في سوزة ال ورات 
[9. فإكمال الدين هو إكمال البيان المراد لله تعالى الذي اقتضت الحكمة تنجيمه» فكان 
بعد نزول أحكام الاعتقادء التي لا يسع المسلمين جهلهاء وبعد تفاصيل أحكام قواعد 
الإسلام التي آخرها الحج بالقول د وا بات شرائع المعاملات وأصول النظام 
الإسلامي» كان بعد ذلك كله قد تم البيان المراد لله تعالى في قوله: ورلا 
2-0 تیا لکل شرو [النحل: 89]ء وقوله: لین لِلنّاس ما تل امہ 


[النحل: 44] بحيث صار مجموع التشريع الحاصل بالقرآن والسنةء كافياً في هدي الأمة 
في عبادتھاء ومعاملتھاء وسیاستھاء في سائر عصورهاء بحسب ما تدعو إليه حاجاتهاء 
فقد كان الدين وافياً في كنوك وا بناج لصف 

ولكن ابتدأت أحوال جماعة المسلمين بسيطة ثم اتسعت جامعتھم؛ فكان الدين 
يكفيهم لبيان الحاجات في أحوالهم بمقدار اتساعهاء إذ كان تعليم الدین بطريق التدريج 
ليتمكن رسوخه» حتى استكملت جامعة المسلمين كل شؤون الجوامع الكبرى» وصاروا 
أمة كأكمل ما تكون أمةء فكمل من بيان الدين ما به الوفاء بحاجاتهم كلهاء فذلك معنى 
إكمال الدين لهم يومئذ. ولیس في ذلك ما يشعر بأن الدين كان ناقصاًء ولكن أحوال 
الأمة في الأممية غير مستوفاة» فلما توفرت كمل الدين لهم فلا إشكال على الآية. وما 
نزل من القرآن بعد هذه الآية لعله ليس فيه تشريع شيء جديدء ولكنه تأكيد لما تقرر 
تشريعه من قبل بالقرآن أو السنة. 

فما نجده في هذه السورة من الآيات» بعد هذه الآية» مما فيه تشريع أنف مثل 
جزاء صيد المحرم» نجزم بأنها نزلت قبل هذه الآية وأن هذه الآية لما نزلت أمر بوضعها 
في هذا الموضع 

وعن ابن عباس: «لم ينزل على النبي بعد ذلك اليوم تحليل ولا تحريم ولا 
فرض)ء فلو أن المسلمين أضاعوا كل أثارة من علم والعياذ بالله ولم يبق بينهم إلا القرآن 
لاستطاعوا الوصول به إلى ما يحتاجونه في موق دينهم. 

قال الشاطبي : «القرآنء مع اختصاره» جامع. ولا يكون جامعاً إلا والمجموع فيه 
أمور كلية» لأن الشريعة تمّت بتمام نزوله لقوله تعالى: الوم أَكمَلَتُ کلہم ینک اك 
تعلم : أن الصلاةء والزكاة» والجھادء وأشباه ذلك لم تبين جميع أحكامها فى القرآن» 
إنما بينتها السنة» وكذلك العاديات من العقود والحدود وغيرهاء فإذا نظرنا إل رجوع 
الشتوريعة إلى كلباتها المعتوية:: وخدتاها فد:تضكنيا: القران عل الكمال6 وهی 
الفروويات» راعاحات: ,السات وك كل اعد نما لار عن الاب من 
الآدلة: وهو السنةء والإجماع» والقياس» إنما نشأ عن القرآن. 

وفي الصحيح عن ابن مسعود أنه قال: «لعن الله الواشمات والمستوشمات 
والواصلات والمستوصلات والمتنمّصات للحسن المغيرات خلق الله» فبلغ كلامه امرأة من 
بني أسد يقال لها: أم يعقوب» وكانت تقرأ القرآنء فأتته فقالت: «لعنت كذا وكذا فذكرته» 
فقال عبدالل : وما لی لا ألعن من لعن رسول الله وهو فى كتاب الله». فقالت المرأة: «لة 
قرأت ما بين لوعي ال فما وجدتهاء فقال: ان كنت قرأتيه لقد وجدتيه: قال الله 


تعالی : «ؤومًا ا ار" تج ما تنک عه 1 ا نوا [الحشر: 7]) اه. 

فکلام ابن مسعود يشير إلى أن القرآن هو جامع أصول الأحكام» وأنه الحجة على 
جميع المسلمين» إذ قد بلغ لجميعهم ولا يسعهم جهل ما فيه فلو أن المسلمين لم تكن 
عندهم أثارة من علم غير القرآن لكفاهم في إقامة الدين» لأن كلياته وأوامره المفصلة 
ظاهرة الدلالة» ومجملاته تبعث المسلمين على تعرف بيانها من استقراء أعمال الرسول 
وسلف الأمةء المتلقين عنهء ولذلك لما اختلف الأصحاب في شأن كتابة النبي لهم كتاباً 
في مرضه قال عمر: «حسبنا كتاب الله فلو أن أحداً قصر نفسه على علم القرآن فوجد 
«أَقِيِمُوأْ ألصَكَد»4 [الأنعام: 72] واوا حف يَوَمَ حصادو» [الأنعام: 141] ول كيب 
يكم الصِيَامْ4 [البقرة: 183] انمو ج اس 7 [البقرة: 196])» فطلب ان ذلك 
مما تقرر من عمل سلف الأمة» وأيضاً ففي القرآن تعليم طرق الاستدلال الشرعية كقوله: 
ملْمَلِمَهُ ان سوک مني [النساء: 83]. 

فلا شك أن أمر الإسلام بُدئ ضعيفاً. ثم أخذ يظهر ظهور سنا الفجرء وهو في 
ذلك كله دين» يبين لأتباعه الخير والحرام والحلال» فما هاجر رسول الله ييه إلا وقد 
أسلم كثير من آهل مکةء ومعظم أهل المدينة» فلما هاجر رسول الله أخذ الدين يظهر في 
مظهر شريعة مستوفاة فيها بيان عبادة الأمةء وآدابهاء وقوانين تعاملها. ثم لما فتح الله 
مكة وجاءت الوفود مسلمين» وغلب الإسلام على بلاد العرب؛ تمكن الدين وخدمته 
القوة» فأصبح مرهوباً بأسه» ومنع المشركين من الحج بعد عامء فحج رسول الله كَل 
عام عشرة وليس معه غير المسلمين» فكان ذلك أجلى مظاهر كمال الدين: بمعنى سلطان 
الدين وتمكينه وحفظهء وذلك تبين واضحاً يوم الحج الذي نزلت فيه هذه الآية. 

لم يكن الدين في يوم من الأيام غير كاف لأتباعه: لأن الدين في كل يوم» من وقت 
البعثةء هو عبارة عن المقدار الذي شرعه الله للمسلمين یوما فیوماء فمن كان من المسلمين 
آخذاً بكل ما أنزل إليهم في وقت من الأوقات فهو متمسك بالإسلامء فإكمال الدين يوم نزول 
الآية إكمال له فيما یراد به» وهو قبل ذلك كامل فيما يراد من أتباعه الحاضرين. 

وفي هذه الآية دليل على وقوع تأخير البيان إلى وقت الحاجة. وإذا كانت الآية 
نازلة يوم فتح مكة» كما يروى عن مجاهد» فإكمال الدين إكمال بقية ما كانوا محر ومين 
منه من قواعد الإسلام. اذ ریت ضرا سو بی الج إذ قد مكنهم 
يومئذ من أداء حجهم دون معارض؛ وقد كمل اشا سلطان الدين بدخول الرسول إلى 
البلد الذي أخرجوه منه» ومكنه من قلب بلاد العرب. فالمراد من الدين دين الإسلام 
وإضافته إلى ضمير المسلمين لتشريفهم بذلك. 


نارجات وت 


ولا د يصح أن یکون المراد من الدين القرآن : لان انات کے 78 لی بعد هذه الاه 
0 المائدة وأیة الكلالة» التی فى آخر النساءء على القول بأنها آخر 
آیة نزلت» وسورة لدا جاء نصر اللہ #6 [النصر: ] کذلك وقد عاش رسول الله ڪي بعد 
نزول آية: مل الم اش لہم یتم نحواً من تسعين يوماً» يوحى إليه. 

ومعنى «اليوم» في قوله: الوم اگل کہم وبتك نظیر معناه في قوله: الى 
تيس الذي قروا من ديك . 

وقوله: وَمَمَتُ عَكَكم نتت إتمام النعمة: هو خلوصها مما يخالطها: من 
الحرج. والتعب. وظاهره أن الجملة معطوفة على جملة «أَكَلَتٌ لک دنک یچ فیکون 
20 للظرف وهو اليوم» فیکون تمام الس اتاد يوم نزول هذه الاية. 

وإتمام هذه النعمة هو زوال ما كانوا يلقونه من الخوف فمكنهم من الحج آمنینء 
مؤمنين» خالصين» وطوع إليهم أعداءهم يوم حجة الوداع» وقد كانوا من قبل في نعمة فأتمها 
عليهم» فلذلك قيد إتمام النعمة بذلك الیومء لأنه زمان ظهور هذا الإتمام: إذ الآية نازلة يوم 
حجة الوداع على أصح الأقوال» فإن كانت نزلت يوم فتح مكة» وإن كان القول بذلك 
ضعيفاًء فتمام النعمة فيه على المسلمين: أن مكنهم من أشد أعدائهم» وأحرصهم على 
استتصالهم» لکن يناكده قوله: ملت لَکم دیک إلا على تأويلات بعيدة. 

وظاهر العطف يقتضي : أن تمام النعمة منة أخرى غير إكمال الدين» وهي نعمة النصرء 
والأخوة» وما نالوه من المغانم» ومن جملتها إكمال الدين» فهو عطف عام على خاص. 
وجوّزوا أن يكون المراد من النعمة الدين» وإتمامها هو إكمال الدين» فيكون مفاد الجملتين 
واحداًء ويكون العطف لمجرد المغايرة فى صفات الذات» ليفيد أن الدين نعمة وأن إكماله 
إتنام للتعينة؟ هدا :العظف کالای في قوق الفاغ نفد القراء فى سای القر ان 
النی الاك الشرم وان اهيفام ولا ا "فى الہ دحيم 

وقوله: #ورضیت لک الاسلم دناچ الرضى بالشيء الركون إليه وعدم النفرة منه› 
ويقابله السخط : فتك فی اح اتا لف قول زضیت: يكذاء ول ویضی تنا 
لغيره» فهو بمعنی اختياره له» واعتقاده مناسبته لەء فيعدى باللام: للدلالة على أن رضاه 
لأجل غيره» كما تقول: اعتذرت له. 

وفي الحديث: (إن الله يرضى لكم ثلاثاً». وكذلك هناء فلذلك ذكر قوله: لك 
وعدي (رضيت) إلى الإسلام بدون الباء. وظاهر تناسق المعطوفات: أن جملة (رضیت) 
معطوفة على الجملتين اللتين قبلهاء وأن تعلق الظرف بالمعطوف عليه الأول سار إلى 
المعطوفين» فيكون المعنى: ورضيت لكم الإسلام ديناً اليوم. 


ب ر الما د وت 


وإذ قد كان رضي الإسلام ديناً للمسلمين ثابتاً في علم الله ذلك اليوم وقبله» تعين 
التأويل في تعليق ذلك الظرف ب (رضيت)؛ فتأوله صاحب الكشاف بأن المعنى : آذنتكم بذلك 
في هذا اليوم» أي: أعلمتكم: يعني أي هذا التأويل مستفاد من قوله: الوم لأن الذي 
حصل في ذلك اليوم هو إعلان ذلك؛ والإيذان به» لا حصول رضى الله به دينا لهم يومئذ. 
لأن الرضى به حاصل من قبل» كما دلت عليه آيات كثيرة سابقة لهذه الآية. 

فليس المراد أن «رضيت» مجاز في معنى «أذنت» لعدم استقامة ذلك: لأنه يزول 
منه معنى اختيار الإسلام لهم» وهو المقصودہ ولأنه لا يصلح للتعدي إلى قوله: 
لالم ٭. وإذا كان كذلك فدلالة الخبر على معنى الإيذان من دلالته على لازم من 
لوازم معناه بالقرينة المعينة» فيكون من الكناية في التركيب. ولو شاء أحد أن يجعل هذا 
من استعمال الخبر في لازم الفائدة» فكما استعمل الخبر كثيراً في الدلالة على کون 
المخبر عالما بەء استعمل هنا في الدلالة على ا وإعلانه. 

وقد يدل قوله: #«أوَرَضِيِتَ لک الاسم دیا على أن هذا الدين دين أبدي: لأن 
الشيء المختار المدخر لا يكون إلا أنفس ما أظهر من الأديان» والآنفس لا يبطله شيء 
إذ ليس بعده غاية» فتكون الآية مشيرة إلى أن نسخ الأحكام قد انتهى. 

[8] ل کمن ْرٌ ف عص کل مجان لائر ون آله عفر َد 463 

وجود الفاء في صدر هذه الجملة» پور سی وس سای یی أن 
تكون متصلة ببعض الآي التي سبقت» وقد جعلها المفسرون مرتبطة باية تحريم | لميتة 
عطف عليها من المأكولات» من غير تعرض في كلامهم إلى انتظام نظم هذه ا 
التي قبلها. وقد انفرد صاحب الكشاف ببيان ذلك فجعل ما بين ذلك اعتراضا. 

ولا شك أنه يعني باتصال هذه الجملة بما قبلها: اتصال الكلام الناشئ عن كلام 
قبله» فتكون الفاء عنده للفصيحة» لأنه لما تضمّنت الآيات تحريم كثير مما كانوا 
يقتاتونه» وقد كانت بلاد العرب قليلة الأقوات؛ معرضة للمخمصة: عند انحباس 
الأمطارء أو في شدة كلب الشتاء» فلم يكن عندهم من صنوف الأطعمة ما يعتاضون 
ببعضه عن بعض» كما طفحت به أقوال شعرائهم. 

فلا جرم أن يكون تحريم كثير من معتاد طعامهم مؤذناً بتوقع منهم أن يفضي ذلك 
إلى امتداد يد الهلاك إليهم عند المخمصة» فناسب أن يفصح عن هذا الشرط المعرب 
عن أحوالهم بتقدير: فإن خشيتم الهلاك في مخمصة فمن اضطر في مخمصة إلخ. ولا 
تصلح الفاء على هذا الوجه للعطف: إذ ليس في الجمل السابقة من جمل التحريم ما 
یصلح لعطف )من اضطر في مخمصة» عليه. 


AR‏ المائدة: 4 مت 


والأحسن عندي أن يكون موقع ممن اضر ف عة متصلا بقوله: «أاوَرَضِيتٌ 
لک ام دين اتصال المعطوف بالمعطوف عليه» والفاء للتفريع : : تفريع منة جزئية 
على مه كلية» وذلك أن الله امتن في هذه الجمل الثلاث بالإسلام ثلاث مرات: مرة 
بوصفه في قوله: #دِيتك4» ومرة بالعموم الشامل له في قوله: فلنَمَتےہء ومرة باسمه 
في قوله: فا الاسْلمیچ؛ فقد تقرر بينهم: أن الإسلام أفضل صفاته السماحة والرفق» من 
آیات كثيرة قبل هذه الآية» فلما علمهم يوجسون خيفة الحاجة في الأزمات بعد تحريم ما 
حرم عليهم من المطعومات» وأعقب ذلك بالمنة ثم أزال عقب ذلك ما أوجسوه من 
معو بقوله: فمن مخ شار لت فناسب أن تعطف هاته التوسعة» وتفرع على قوله : 

ضرت لك 2ت وا ور کا ےھ انا الد الغامت 

والاضطرار: سس في ھت وفعله غلب عليه البناء للمجهول. وقد تقدم بيانه 
عند قوله تعالى: تم أَصْطَرُُْ إل عَدَبِ ارچ في سورة البقرة [126]. 

والمخمصة: المجاعة» اشتقت من الحَمّص وهو ضمور البطنء لأن الجوع يضمر 
البطون» وفي الحديث : «تغدو خماصا وتروح بطانا». 

والتجانف: التمايل» والجنف: الميلء قال تعالى: ممن حَافَ من مُوصٍ جتش اہ 
[البقرة: 182] الآية. والمعنى أنه اضطر غير مائل إلى الحرام من أخذ أموال الناس» أو من 
مخالفة الدين. وهذه حال قصد بها ضبط حالة الاضطرار في الإقدام والإحجام» فلا يقدم 
على أكل المحرمات إذا كان رائمًا بذلك تناولها مع ضعف الاحتياج» ولا يحجم عن تناولها 
إذا خشى أن يتناول ما فى أيدي الناس بالغصب والسرقة» وهذا بمنزلة قوله: ٭لمَمَنُ اضَظَرٗ 
0 عاد [البقرة: 173]ء أي: غير باغ ولا عاد على الناس ولا على أحكام الدين. 

ووقع قوله: فَفإكَ الله عور تح كينا عن جواب الشرط لأنه كالعلة له» وهي 
دليل عليه» والاستغناء بمثله كثير في کلام العرب وفي القرآن. والتقدير: فمن اضطر في 
مخمصة غير متجانف لإئم فله تناول ذلك إن الله غفور. كما قال في الآية نظيرتها : 
َم اضْطرَ غَيْرَ جاع ولا عاد قلا لِم عه إِنَّ ال عَفُوْرُ رجيم [البقرة: 173]. 

[4] وتك مادا أیل طح مَل یل لک لطبت . 

ا ان اتی ف ارا عا اجا لیم من الستعومات يعد أل متمعرا ما جره 
عليهم في الآية السابقة» أو قبل أن يسمعوا ذلك» وأريد جوابهم عن سؤالهم الآنء 
فالمضارع مستعمل للدلالة على تجدد السؤال» أي: تكرره أو توقع تكرره. 

وعليه فوجه فصل جملة ا۵ك کے أنها استئناف بياني ناشئ عن جملة لمت علیہ 
اليَتَهئ [المائدة: 3]ء وقوله: 9هْمَنٌ اضطر ل سوچ [المائدة: 3]؛ أو هي استئناف 


ابتدائي : للانتقال من بيان المحرمات إلى بيان الحلال بالذات» وإن كان السؤال لم يقع. 
وإنما قصد به توقع السؤال» كأنه قيل: إن سألوكء فالإتيان بالمضارع بمعنى الاستقبال 
لتوقع أن يسأل الناس عن ضبط الحلال؛ لأنه مما تتوجه النفوس إلى الإحاطة بەء وإلى 
لاتير ےئ ہہ 

وقد بينا في مواضع مما 07 منها قوله تعالى: ٭ل وتك عن الخیادی فی سورة 
البقرة [189]: أن صيغة ریک ك في القرآن تحتمل الأمرين؛ فعلى الوجه الأول: 
يكون الجواب قد حصل بات الات ارلا ثم ببيان الحلال» أو ببيان الحلال فقط 
إذا كان بيان المحرمات سابقاً على السؤال» وعلى الوجه الثاني : قد قصد الاهتمام ببيان 
الحلال بوجه جامع . فعنون الاهتمام به بإيراده بصيغة السؤال المناسب لتقدم ذكره. 

ول الطَيَبَتُ»# صفة لمحذوف معلوم من السياق» أي: الأطعمة الطيبة» وهي 
الموصوفة بالطيب» أي: التي طابت. وأصل معنى الطيب معنى الطهارة والزكاء والوقع 
الحسن فى النفس عاجاً< احا فالشىء المستلذ إذا کان وکسا لاس ظا لآأنه يعقب 
و 2 لیے اف کات کل تيه أذ كرون جين ترعة اس 

وقد أطلق الطيب على المباح شرعاً؛ لأن إباحة الشرع الشيء علامة على حسنه 
وسلامته من المضرة» قال تعالى: كوأ كا الض کاک طيبا [البقرة: 168]. 
والمراد بالطيبات في قوله: ل كم ٣لبث‏ معناها اللغوي ليصح إسناد فعل ّ4 
إليها. وقد تقدم شيء من معنى الطيب عند قوله تعالی: لا آلا كوا هما فى Ex‏ 
کاک ×2 في سورة البقرة [168]» ويجيء شيء منه عند قوله تعالى : م الد اليب کہ 
في سورة الأعراف [58]. 

و« التپ وصف للأطعمة قرن به حكم التحليل» فدل على أن الطيب علة 
التحليل» وأفاد أن الحرام ضده وهو الخبائث» كما قال في آية الأعراف؛ في ذكر 
الرسول ية : «وَخِلٌُ كه الطیبتِ وَححَرْمُ عليه الْحَبَيَتَ» [الأعراف: 157]. 

وقد اختلفت أقوال السلف في ضبط وصف الطيبات؛فعن مالك: «الطيبات 
الحلال»» ويتعين أن يكون مراده أن الحل هو المؤذن بتحقق وصف الطيّب في الطعام 
المباحء لان الوصف الطیب قد یخفیء فأخذ مالك بعلامته وهي الحل كيلا يكون قوله: 
« الطَيَبتُ» حوالة على ما لا ينضبط بین الناس مثل الاستلذاذء فيتعين» إذنء أن يكون 
قوله: طلیل لگ عيبت غير مراد منه ضبط الحلال» بل أريد به الامتنان والإعلام 
بأن ما أحله الله لهم فهو طيب» إبطالا لما اعتقدوه في زمن الشرك: من تحريم ما لا 
موجب لتحريمه» وتحليل ما هو خبيث. 


ويدل لذلك تكرر ذكر الطيبات مع ذكر الحلال في القرآنء مثل قوله: اليم ال 
لگ لقث [المائدة: 5]» وقوله فی الأعراف [157] : ول لهم الطَيبنتٍ ورم 


۵ کے کے صم مے 


عَلَيَھمٌ الخبيث# . 


وعن الشافعي: «الطيبات: الحلال المستلذ» فكل مستقذر كالوزغ فهو من الخبائث 
حرام». قال فخر الدين: «العبرة في الاستلذاذ والاستطابة بأهل المروءة والأخلاق 
الجميلة. فإن أهل البادیة سط ت أكل جمیع الحیوانات)؛ چو دلالة هذه الآيات 
بقوله تعالى: احق نگم تا نے رض جَمِيعًا» [البقرة: 29] فهذا يقتضى التمكن من 
الانتفاع بكل ما في الأرض» الا أنه دخله التخصيص بحرمة الخبائ* تت ) نار نهنا أصلا 
وقال أبو حنيفة: «ليس بمباح). 

حجة ا أثة مستلذ مستطاب؛ والعلم بذلك ضروري» وإذا كان كذلك وجب 
أن يكون حلالاء لقوله تعالى : أجل لک يبت . 

وفي شرح الهداية في الفقه الحنفي لمحمد الكاكي: «أن ما استطابه العرب حلال» 
لقوله تعالى: ول له لطَيبَتٍ 6 [الأعراف: 7 وما استخبئه العرب حرام» 
لقوله : ورم عليه الْحَبَيتَ» [الأعراف: 157]ء والذين تعتبر 20-۷" أهل الحجاز 

من آهل ا الان القرآن أنزل عليهم وخوطبوا به» ولم يعتبر أهل البوادي لأنهم 

يأكلون ما يجدون للضرورة والمجاعة. وما يوجد في أمصار ہی مما لا يعرفه هل 
الحجاز رد إلى أقرب ما يشبهه في الحجاز» اه. 

فيه من التحكم في تحكيم عوائد بعض الأمة دون بعض ما لا يناسب التشريع 
العام» وقد استقذر أهل الحجاز لحم الضب بشهادة قوله ية في حديث خالد بن الوليد: 

والذي يظهر لي: أن الله قد ناط إباحة الأطعمة بوصف الطيب فلا جرم أن يكون 
ذلك منظوراً فيه إلى ذات الطعامء وهو أن يكون غير ضار ولا مستقذر ولا مناف للدين» 
وأمارة اجتماع هذه الأوصاف أن لا يحرمه الدين» وأن يكون مقبولًا عند جمهور 
المعتدلين من البشرء من كل ما يعده البشر طعاماً غير مستقذرء بقطع النظر عن العوائد 
والمألوفات». وعن الطبائع المنحرفات. 

ونحن نجد أصناف البشر يتناول بعضهم بعض المأكولات من حيوان ونبات» ويترك 
بعضهم ذلك البعض. فمن العرب من يأكل الضب واليربوع والقنافذ» ومنهم من لا 


مدينة تونس يأبون أكل اللحم أنثى الضأن ولحم المعز» وأهل جزيرة شريك يستجيدون 
لحم المعزء وفي أهل الصحاري تستجاد لحوم الإبل وألبائهاء وفي أهل الحضر من يكره 
ذلك» وكذلك دواب البحر وسلاحفه وحیّاته. 

والشريعة أوسع من ذلك كله فلا يقضي فيها طبع فريق على فريق. والمحرمات فيها 
من الطعوم ما يضر تناوله بالبدن أو العقل كالسموم والخمور والمخدّرات كالأفيون 
والحشيشة المخدرة» وما هو نجس الذات بحكم الشرع» وما هو مستقذر كالنخامة وذرق 
الطيور وأرواث النعام» وما عدا ذلك لا تجد فيه ضابطاً للتحريم إلا المحرمات بأعيانها 
وما عداها فهو في قسم الحلال لمن شاء تناوله. 

والقول بأن بعضها حلال دون بعض بدون نص ولا قياس هو من القول على الله 
بما لا يعلمه القائل» فما الذي سرغ الظبي وحرّم الأرنب» وما الذي سوَّغ السمكة وحرّم 
حية البحرء وما الذي سوَّغ الجمل وحرّم الفرس؛ وما الذي سرغ الضب والقنفذ وحرّم 
السلحفاة» وما الذي أحل الجراد وحرّم الحلزون» إلا أن يكون له نص صحيحء أو نظر 
رجیح؛ وما سوى ذلك فهو ریح. 

وغرضنا من هذا تنوير البصائر إذا اعترى التردد لأهل النظر في إناطة حظر أو إباحة 
بما لا نص فيه أو في مواقع المتشابهات. ۱ 

[4] وما علمتم E‏ ين آ واج ملين تعامین جا ع ا ا 1 
عي ودروا بام اک عد واوا الله إن الله سر ساب © 4. 

يجوز أن یکون عطفاً على :ا الطيبث کہ عطف المفرد» على نية مضاف محذوف؛: 
والتقدير: وصيد ما علو من الجوارح» يدل عليه قوله: «قَطُوا با انسکن عَليَكمَ» فما 
موصولة وفاء «إفكلوأ للتفريع. 

ويجوز أن يكون عطف جملة على جملة؛ وتكون «ما» شرطية وجواب الشرط: 
فكوا عا أمسكن کہ. 

وحص بالبيان من بين الطيبات لأن طيبه قد يخفى من جهة خفاء معنی الذكاة في 
جرح الصيد» لا سيما صيد الجوارح» وهو محل التنبيه هنا الخاص بصيد الجوارح. 
وسيذكر صيد الرماح والقنص في قوله تعالى: وئم انث شرو يَنَ اَلصَّید تلم آیییکم 
ماشہ پچ [المائدة: 94]ء والمعنى: وما أمسك عليكم ما علمتم بقرينة قوله بعد: كَكُلُوأ 
عا أَمَسَكنَ عك لظهور أن ليس المراد إباحة أكل الكلاب والطيور المعلمة. 

وہ أَوَارِحٍ4 : جمع الجارح» أو الجارحة» جرى على صيغة جمع فاعلة» لان 
الدواب مراعى فيها تأنيث جمعھاء كما قالت العرب للسباع: الكواسب» قال لبيد: 


860 6 26 سے مات 


یتس ا وا اهيبا 

پر ری کر ل تہ 

وطمَكِينَ4 حال من ضمير عبنم مبينة لنوع التعليم وهو تعليم المكلّب» 
والمکلب - بكسر اللام - بصيغة اسم الفاعل معلم الكلاب» يقال: مكلب» ويقال : کلاب. 

ف ممُكَلييَ4 وصف مشتق من الاسم الجامد» اشتق من اسم الكلب جريا على الغالب 
في صيد الجوارح» ولذلك فوقوعه حال من ضمير فَعَلَنْثُم ٦‏ لیس مخصصاً للعموم الذي 
أفاده قوله : وما عَلَنَشّم» فهذا العموم يشمل غير الكلاب من فهود وبزاة. وخالف في ذلك 
ابن عمرء حكى عنه ابن المنذر أنه قصر إباحة أكل ما قتله الجارح على صيد الكلاب لقوله 
تعالى: من قال: فأما ما يصاد به من البزاة وغيرها من الطير فما أدركت ذكاته فذكه 
فهو لك حلال وإلا فلا تَظْعَمه. وهذا أيضاً قول الضحاك والسدي. 

فأما الکلاب فلا خلاف في إباحة عموم صيد المعلّمات منهاء إلا ما شذ من قول 
الحسن وقتادة والنخعي بكراهة صيد الكلب الأسود البهيم» أي: عامٌ السواد» محتجين بقول 
النبي بي : «الكلب الأسود شيطان». أخرجه مسلم» وهو احتجاج ضعيف» مع أن 
النبي ية . . . سماه كلباًء وهل يشك أحد أن معنى كونه شيطاناً أنه مظنة للعقر وسوء الطبع. 

غلن أن مورد الحديث في أنه يقطع الصلاة إذا مر بين يدي المصلي. على أن ذلك 
متأول. وعن أحمد بن حنبل: اما أعرف أحداً يرخص فيه» «أي: في أكل صيده» إذا كان 
بھیماء وبه قال إسحاق ابن راهويه» وكيف يصنع بجمهور الفقهاء. 

رونا و کر جات RR‏ قد جا الاضات وسر اھراحتب 
التي أودعها الله في الإنسانء إذ جعله معلّماً بالجبلّة من يوم قال: يعاد أَيِنَھُم 
تمي [البقرة: 33]ء والمواهب التي أودعها الله في بعض الحیوانء إذ جعله قابلا 
للتعلم. فباعتبار کون مفاد هذه الحال هو مفاد عاملها تتنزل منزلة الحال المؤكدة, 
وباعتبار كونها تضمنت معنى الامتنان فهى مؤسسة. قال صاحب الکشاف : و«فى تكرير 
الحال فائدة أن على كل آخذ علماً أن لاا إلا من أَقتَلٍ أهله علماً رات درا 
وأغوصهم على لطائفه وحقائقه وإن احتاج إلى أن يضرب إليه أكباد الإبلء فكم من آخذ 
عن غير متقن قد ضیّع أيامه وعض عند لقاء النحارير أنامله»؟ .اه. 

والفاء في قوله: فكوا ما آنسکی عك فاء الفصيحة عن قوله: وما عَلَتُم مَنَ 
ارم إن جعلت ما من قوله: وما عَلَمم کہ موصولةء فإن جعلتها شرطية فالفاء 
رابطة للجواب. 

وحرف «من» في قوله: «إعا اکن عَليَكم4 للتبعيض» وهذا تبعيض شائع الاستعمال 


کی خرن المائدة: 4 ای میں 


في كلام العرب عند ذكر المتناولات» كقوله: كلا من تمروہ٭ [الأنعام: 141]. 
وليس المقصود النهي عن أكل جميع ما يصيده الصائدء ولا أن ذلك احتراس عن أكل 
الريش» والعظمء والجلدء والقرون؛ لأن ذلك كله لا يتوهمه السامع حتى يحترس منه. 

وحرف «على» في قوله: عا انسکن عك بمعنى لام التعليل» كما تقول: سجن 
على الاعتداءء وضرب الصبي على الكذب» وقول علقمة بن شیبان: 
طا عو الاضاء ع اتان ولي بصائرنا زاون عبر 

أي نطاعن على حقائقنا: أي لحماية الحقيقة» ومن هذا الباب قوله تعالى: اميك 
عَلَيَكَ روبك [الأحزاب: 37]ء وقوله يلِ: «أمسك عليك بعض مالك فهو خير لك». 

ومعنى الآية إباحة أكل ما صاده الجوارح: من كلاب» وفهودء وسباع طير: 
كالبزاة» والصقورء إذا كانت معلمة وأمسكت بعد إرسال الصائد. وهذا مقدار اتفق علماء 
الأمة عليه وإنما اختلفوا في تحقق هذه القيود. 

فما شرط التعليم فاتفقوا على أنه إذا أشلي» فانشلى» فاشتد وراء الصيد» وإذا دعي 
فأقبل» وإذا زجر فانزجرء وإذا جاء بالصيد إلى ربه» أن هذا معلم. وهذا على مراتب التعلم. 
ويكتفي في سباع الطير بما دون ذلك: فيكتفى فيها بأن تؤمر فتطيع. وصفات التعليم راجعة 
إلى عرف أهل الصيدء وأنه صار له معرفة» وبذلك قال مالك» وأبو حنيفة» والشافعي: ولا 
حاجة إلى ضبط ذلك بمرتين أو ثلاث» خلافاً لأحمدء وأبي يوسف» ومحمد. 

وأما شرط الإمساك لأجل الصائد: فهو يعرف بإمساكها الصيد بعد إشلاء الصائد 
إياهاء وهو الإرسال من يده إذا كان مشدوداًء أو أمرّه إياها بلفظ اعتادت أن تفهم منه 
الأمر كقوله: «هذا لك» لأن الإرسال يقوم مقام نية الذكاة. ثم الجارح ما دام في 
استرساله معتبر حتى يرجع إلى ربه بالصيد. 

واختلفوا في أكل الجارح من الصيد قبل الإتيان به إلى ربه هل يبطل حكم الإمساك 
على ربه: فقال جماعة من الصحابة والتابعين: «إذا أكل الجارح من الصيد لم تؤكل 
البقیة؛ لأنه إنما أمسك على نفسه» لا على ربه» وفي هذا المعنى حديث عدي بن حاتم 
في الصحيح: أنه سأل رسول اش بيه عن الكلب» فقال: «وإذا أكل فلا تأكل فإنما 
أمسك على نفسه). وبه أخذ الشافعي» وأحمد» وأبو ثور» وإسحاق. 

وقال جماعة من الصحابة: إذا أكل الجارح لم يضر أكله» ويؤكل ما بقي. وهو 
قول مالك وأصحابه: لحديث أبى ثعلبة الخشنی؛ فى كتاب أبى داود: أنه سأل 
رسول الله يياه فقال: «وإن أكل منه). ا ۱ 

ورام بعض أصحابنا أن يحتج لهذا بقوله تعالى: اعا امسن علیہ حيث جاء بمن 


المائدة: 5 طلقا هدم 


المفيدة للتبعيض» المؤذنة بأنه يؤكل إذا بقي بعضهء وهو دليل واه فقد ذكرنا آنفاً أن «من» 
تدخل على الاسم في مثل هذا وليس المقصود التبعیض؛ والكلب أو الجارح» إذا أشلاه 
القناص فانشلى» وجاء بالصيد إلى ربه» فهو قد أمسكه عليه وإن كان قد أكل منهء فقد 
يأكل لفرط جوع أو نسيان. راودا ابعضهم الي بهد إلى تحقيق أن أكل الجارح من الصيد 
هل يقدح في تعليمه» والصواب أن ذلك لا يقدح في 50 إذا كانت أفعاله جارية على 
وفق أفعال الصيدء وإنما هذا من الفلتة أو من التهور. 

ومال جماعة إلى الترخيص في ذلك في سباع الطير خاصةہ لأنها لا تفقه من التعليم ما 
يفقه الكلب» وروي هذا عن ابن عباس» وحماد» والنخعي» وأبي حنیفةء وأبي ثور. 

وقد نشأ عن شرط تحقق إمساكه على صاحبه مسألة لو أمسك الكلب أو الجارح 
صيداً لم يره صاحبه وتركه ورجع دونه» ثم وجد الصائد بعد ذلك صيداً في الجهة التي 
كان يجوسها الجارح أو عرف أثر كلبه فيه؛ فعن مالك: الا یؤکل)ء وعن بعض 
أصحابه: «يؤكل». وأما إذا وجد الصائد سهمه في مقاتل الصيد فإنه يؤكل لا محالة. 

وأحسب أن قوله تعالى: ما امس 39" احتراز عن أن يجد أحد صيداً لم 
يصده هوء ولا رأى الجارح حين أمسكهء لآن ذلك قد يكون موته على غير المعتاد فلا 
يكون ذكاة» وأنه لا يحرم على من لم يتصد للصيد أن يأكل صيداً رأى كلب غيره حين 
صاده إذا لم يجد الصائد قریباء أو ابتاعه من صائدہء أو استعطاه إياه. 

وقوله: ودروا وأ اسم الو عَلَيّهِ»# أمر بذكر الله على الصيدء ومعناه أن يذكره عند 
الارسال لات قك موت جرح الجارح؛ وأما إذا أمسكه يا فقد تعين ذبحه فيذكر 
اسم الله عليه حينئذ. ولقد أبدع إيجاز كلمة فاعَلَّہ٭ ليشمل الحالتين. وحکم نسیان 
ا تركها معلوم من كتب الفقه والخلاف» والدين يسر. 

وقد اختلف الفقهاء: فى أن الصيد رخصة» أو صفة من صفات الذكاة. فالجمهور 
الو اا وف الاج ولذللته اجازوا آقل عو الكتابى :دون الریی برقال 
مالك: هو رخصة لمي فلا يؤكل صيد الكتابي ولا المجوسي وتلا قوله تعالى : 
OE‏ تلوق ھت سو ئا اقيق تلك اريك A‏ انت ففاز ومدق 
دليل ضعف: لأنه وارد في غير بيان الصيد» ولكن في حرمة الحرم. وخالفه أشهب. 
وابن وهب» من أصحابه. ولا خلاف في عدم أكل صيد المجوسي إلا رواية عن أبي ثور 
إذ ألحقهم بأهل الكتاب فهو اختلاف في الأصل لا في الفرع. 

وقوله: 9وَاتَهُوأْ له الآية تذييل عام ختمت به آية الصید وهو عام المناسبة. 

[5] اتوم ایل لك الطیبث وطعام الین أونوأ الككب جل لک وطعانکم حل لمي . 

يجيء في التقييد اتر هن ما جاء في قوله: ايوم يس أَلذِينَ کفروا من ديک 


ای ارت الماتدة: 5 ای ارت 


[المائدة: 3]ء وقوله: الوم أ ملت کک دیشک 4 [المائدة: 3]ء عدا وجه تقييد حصول الفعل 
حقيقة بذلك اليوم» فلا يجيء هناء لآن إحلال الطيبات أمر سابق إذ لم يكن شيء منها 
محرماًء ولكن ذلك الیوع كان يو الاعلام به بصقة كل بكرن كقوله :+« وتيت كك 
الاسم دا [المائدة: 3] في تعلق قوله : 8 الو کہ به» كما تقدم. 

ومناسبة ذكر ذلك عقب قوله: «ِ#أَلْيَوَمَ يس [المائدة: 3] وللالوَمَ أ كلت [المائدة: 
3 أن هذا أیضاً منة كبرى لأن إلقاء الأحكام بصفة كلية نعمة في التفقه في الدين. 

والكلام على الطيبات تقدم آنفاء فأعيد لیبنی عليه قوله: #وطعَام لين أوقا الکتب کے 
وعطف جملة: عام الذي ایشا لكب حل ل على جملة: ايم یل لگ ليت 
لأجل ما في هذه الرخصة من المنة لكثرة مخالطة المسلمين أهل الکتاب؛ فلو حرم الله 
عليهم طعامهم لشق ذلك عليهم. 

والطعام في كلام العرب ما يطعمه المرء ويأكله» وإضافته إلى أهل الكتاب للملابسة؛ 
أي : ما يعالجه أهل الكتاب بطبخ أو ذبح. قال ابن عطية: «الطعام الذي لا محاولة فيه كالبر 
والفاكهة ونحوهما لا يغيره تملك أحد لهء والطعام الذي تقع فيه محاولة صنعته لا تعلق 
للدين بها كححبز الدقيق وعصر الزيت. فهذا إن تَجنْب من الذمي فعلى جهة التقذر. 

والتذكية هي المحتاجة إلى الدين والنية» فلما كان القياس أن لا تجوز ذبائحهم 
رخص الله فيها على هذه الأمة وأخرجها عن القیاس)ء وأراد بالقياس قياس أحوال 
ذبائحهم على أحوالهم المخالفة لأحوالناء ولهذا قال كثير من العلماء: «أراد الله هنا 
بالطعام الذبائح)ء مع اتفاقهم على أن غيرها من الطعام مباحء ولكن هؤلاء قالوا: «إن 
غير الذبائح لسن مراداً: أي : لآنه 55 موضع تردد في إباحة أكله)». 

ہپ یں و ھو مر لا ار 
صنعتهم ؛ وهم لا يتوقون ما نتوقى» وتدخله ذكاتهم وهم لا یۂ يشترطون فيها ما نشترطه. 
ودخل في طعامهم صيدهم على الأرجح. 

و#ألذين اش الكتبَ»: هم أتباع التوراة والإنجيل» سواء كانوا ممن دعاهم موسى 
وعیسی پان إلى اتباع الدين» أم كانوا ممن اتبعوا الدينين اختياراً؛ فإن موسى وعيسى 
دعَوا بني إسرائيل خاصة»ء وقد تهود من العرب آهل اليمن» وتنصّر من العرب تغلب 
رن وكلب» ولخمء ونجرانء وبعض ربيعة وغسانء فهؤلاء من أهل الكتاب عند 
الجمهور عدا غلبا ؛ اف طالب فإنه قال: «لا تحل ذبائح نصارى تغلب)ء وقال: (إنهم 
لم يتمسّكوا من النصرانیة بشيء سوى شرب الخمر). 

وقال القرطبي : «هذا قول الشافعي». وروی الربيع عن الشافعي: الا خير في ذبائح 


نصارى العرب من تغلب). وعن الشافعي: «من كان من أهل الكتاب قبل البعثة المحمدية 
نيو دق اغا غاد ور مل فى كين اهل کات يعن دروك القران قل ايقل عله :لا 
الإسلامء ولا تقبل منه الجزية», أي : 0 

وأما المجوس فليسوا أهل كتاب بالإجماع؛ فلا تؤكل ذبائحهم» وشذ من جعلهم 
أهل كتاب. وأما المشركون وعبدة الأوثان فليسوا من أهل الكتاب دون خلاف. 

وحكمة الرخصة في أهل الكتاب: لأنهم على دين إلهي يحرم الخبائث» ويتقي 
النجاسةء ولهم في شؤونهم أحكام مضبوطة متبعة لا تظن بهم مخالفتھاء وهي مستندة 
للوحي الإلهي. بخلاف المشركين وعبدة الأوثان. 

وأما المجوس فلهم كتاب لكنه لیس بالإلهي» فمنهم أتباع (زرادشت)ء لهم كتاب 
«الزندفستا» وهؤلاء هم محل الخلاف. وأما المجوس «المانوية» فهم إباحية فلا یختلف 
حالهم عن حال المشركين وعبدة الاوثانء أو هم شر منهم. وقد قال مالك: «ما لیس فيه 
ذكاة من طعام المجوس فليس بحرام» يعني إذا كانوا يتقون النجاسة. 

وفي جامع الترمذي: أن أبا ثعلبة الخشني سأل رسول الله بي عن قدور المجوس 
فقال له: «أنقوها غسلا واطبخوا فيها). 

وفي البخاري: أن أبا ثعلبة سأل رسول الله بيه عن آنية أهل الكتاب. فقال له: «إن 
وجدتم غيرها فلا تأكلوا فيهاء وإن لم تجدوا فاغسلوها ثم كلوا فيها). 

قال ابن العربي: «فغسل آنیة المجوس فرض» وغسل آنية آهل الكتاب ندب»» يريد 
اع ار تا معام بل کاپ هدع حال رتا سرع الك إلى الهم هد 
طعامهم وهو مأذون فيه» ولم يبح لنا طعام المجوس» فذلك منزع التفرقة بین آنية الفريقين. 

ثم الطعام الشامل للذكاة إنما يعتبر طعاماً لهم إذا كانوا يستحلونه في دينهم» ويأكله 
أحبارهم وعلماؤهم» ولو كان مما ذكر القرآن أنه حرمه عليهمء لأنهم قد تأولوا في 
دينهم تأويلات» وهذا قول مالك. 

وأرى أن دليله: أن الآية عمّمت طعامهم فكان عمومها دلی“ للمسلمین؛ ولا 
التفات إلى ما حكى الله أنه حرمه عليهم ثم أباحه للمسلمين» فكان عموم طعامهم في 
شرعنا مباحا ناسخا للمحرم عليهم» ولا نصير إلى الاحتجاج بشرع من قبلنا. . . إلا إذا 

وقيل: الا يؤكل ما علمنا تحريمه عليهم بنص القرآن»» وهو قول بعض آهل 
العلم وقيل به في مذهب مالك» والمعتمد عن مالك كراهة شحوم بقر وغنم اليهود من 
غير تحریم؛ لن الله ذكر أنه حرم عليهم الشحوم. 
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ومن المعلوم أن لا تعمل ذكاة أهل الكتاب ولا إباحة طعامهم فيما حرمه الله علينا 
بعينه: كالخنزير والدم» ولا ما حرمه علينا بوصفه» الذي ليس بذكاة: كالميتة والمنخنقة 
والموقوذة والمتردية والنطيحة وأكيلة السبع» إذا كانوا هم يستحلون ذلك» فأما ما كانت 
ذكاتهم فيه مخالفة لذكاتنا مخالفة تقصير لا مخالفة زيادة» فذلك محل نظر كالمضروبة بمحدد 
على رأسها فتموت» والمفتولة العنق فتتمزق العروق؛ فقال جمهور العلماء: الا تؤكل). 

وقال أبو بكر ابن العربي من المالكية: «تؤكل». وقال في الأحكام: «فإن قيل فما 
أكلوه على غير وجه الذكاة كالخنق وحطم الرأس فالجواب: أن هذه ميتة» وهي حرام 
بالنص» وإن أكلوها فلا تأكلها نحن» کالخنزیر فإنه حلال لهم ومن طعامهم وهو حرام 
علينا - يريد إباحته عند النصارى - ثم قال: ولقد سئلت عن النصراني يفتل عنق الدجاجة 
ثم يطبخها؛ هل تؤكل معه أو تؤخذ طعاماً منه» فقلت: تؤكل لأنها طعامه وطعام أحباره 
ورهبانه» وإن لم تكن هذه ذكاة عندنا ولكن الله تعالى أباح طعامهم مطلقا وكل ما يرونه 
في دينهم فإنه حلال لنا في دیننا). 

وأشكل على كثير من الناظرين وجه الجمع بين كلامي ابن العربي» وإنما أراد 
التفرقة بين ما هو من أنواع قطع الحلقوم والأوداج ولو بالخنق» وبين نحو الخنق لحبس 
النفس» ورض الرأس. وقول ابن العربي شذوذ. 
03 وقوله: وطعامم ِل کوچ لم يعرج المفسرون على بيان المناسبة بذکر طوَطعَائَم جل 
هج والذي أراه أن الله تعالى نبّهنا بهذا إلى التيسير في مخالطتهم» فأباح لنا طعامهم. 
وأباح لنا أن نطعمهم طعامناء فعلم من هذين الحكمين أن علة الرخصة في تناولنا طعامهم 
هو الحاجة إلى مخالطتهم» وذلك أيضاً تمهيد لقوله بعد: اكك یج آل وا التب > 
لأن ذلك يقتضي شدة المخالطة معهم لتزوج نسائهم والمصاهرة معهم. 

[5] اولصت یں ألْوْيِتتٍِ والحَصتت مم الذي وا اکب من كبلك إا 
خطہ هماه ودر نك ES‏ اسر 409 . 

عُطف وحصت من الکن على ومام الذي وها الككب حل ل4 عطت 
المفرد على المفرد. ولم يعرج المفسرون على بيان المناسبة لذكر حل المحصنات من 
المؤمنات في أثناء إباحة طعام أهل الكتاب» وإباحة تزوج نسائهم. 

وعندي: أنه إيماء إلى أنهن أولى بالمؤمنين من محصنات أهل الكتاب» والمقصود 
هو حكم المحصنات من الذين أوتوا الكتاب فإن هذه الآية جاءت لإباحة التزوج 
بالكتابيات. فقوله: وحصت مِنّ ألِذِينَ أُونوأ الكتت» عطف على #وطعام لن أونوأ الكتب 


حل لك فالتقدير: والمحصنات من الذين أوتوا الكتاب حل لكم. 
«وَالْحَصنَتٌ4: النسوة اللائي أحصَتَهُن ما أحصَتَهُن» أي: منعهن عن الخنا أو عن 
الريب» فأطلق الإحصان: على المعصومات بعصمة الأزواج كما في قوله تعالى في سورة 
النساء [24] عطفاً على المحرمات اولصت یں لش ؛ وعلى المسلمات لأن 
الإسلام وزعَهن عن الخناء قال الشاعر: 
فيد سی ےن النكييتسا الإستحيلام 


وأطلق على الحرائرء لان الحرائر يترفعن عن الخنا من عهد الجاهلية. 

ولا يصلح من هذه المعاني هنا الأول» إذ لا يحل تزوج ذات الزوجء» ولا الثاني 
لقوله: من ليت الذي هو ظاهر في أنهن بعض المؤمنات» فتعين معنى الحریة؛ 
ففسرها مالك بالحرائرء ولذلك منع نكاح الحر الأمة إلا إذا خشي العنت ولم يجد 
لتحرق علولا » جر دك الح بو كانه ج الخطات ها للا حرا بات تا رھ تا 
النساء [25]: س لم يطغ وك طول أن سح المخصّكت لنوت أت وهو تفسير 
بين ملتئم. وأصل ذلك لعمر بن الخطاب ومجاهد. ومن العلماء من فسّر المحصنات هنا 
بالعفائف» ونقل عن الشعبي وغيره» فمنعوا تزوج غير العفيفة من النساء لرقة دينها وسوء 

وكذلك القول فى تفسير قوله: 8وَالْحَصَتَتٌ من ألِزينَ وا الكتب من كبلك أي 
الحرائر عند مالك» ولذلك منع نكاح إماء أهل الكات طلقا للع رالعف والدين قروا 
المحصنات بالعفائف منعوا هنا ما منعوا هناك. 

وشمل أهل الكتاب: الذميين» والمعاهدين» وأهل الحرب» وهو ظاهرء إلا أن 
مالكاً كره نكاح النساء الحربيات. وعن ابن عباس: «تخصيص الآية بغير نساء أهل 
الحرب)ء فمنع نكاح ريات ولم يذكروا دليله. 

را آھگورت الوا و د اخرر محا را في معنى الأعواض عن المنافع 
الحاصلة من آثار عقدة النکاحء على وجه الاستعارة أو المجاز المرسل. والمهر شعار 
متقادم في البشر للتفرقة بين النكاح وبين المخادنة. ولو كانت المهور أجوراً حقيقة لوجب 
تحديد مدة الانتفاع ومقداره» 7 7 زه عنه عقدة التكاح. 

والقول في قوله: ل صني محصین عير مُسَلفْحِينَ وک مذ َخْدَاقِ» كالقول في نظيره 

حصنتٍ عير مسحت ڳه تقدم ف في سورة النساء [25]. 
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التنبيه على أن إباحة تزوج نساء أهل الكتاب لا يقتضي تزكية لحالهم. ولكن ذلك تيسير 


على المسلمين. وقد ذكر فى سبب نزولها أن نساء أهل الكتاب قلن: «لولا أن الله رضى 
۹ اعا ۱ 

لرا اا ضا اجرد وعو :يمان افش الذي ہت ر الو ين 
فالكفر هنا الكفر بالرسل» أي: ینکر الإيمان» أي ینکر ما يقتضيه الإيمان من 
المعتقدات» إذ الإيمان صار لقباً لمجموع ما يجب التصديق به. 

والحبط - بسكون الموحدة ‏ والحبوط: فساد شيء كان صالحاًء ومنه سمّي الحَبّط 
۔ بفتحتين - مرض يصيب الإبل من جراء أكل الخخضر في أول الربيع فتنتفخ أمعاؤها 
وربما ماتت. وفعل «حبط» يؤذن بأن الحابط كان صالحا فانقلب إلى فساد. 

والمراد من الفساد هنا الضياع والبطلانء وهو أشد الفسادء فدل فعل #حيط» 
على أن الأعمال صالحةء وخذف الوصف لدلالة الفعل عليه. وهذا تشبيه لضياع الأعمال 
الصالحة بفساد الذوات النافعةء ووجه الشبه عدم انتفاع مكتسبها منها. والمراد ضياع 
ثوابها وما يترقبه العامل من الجزاء عليها والفوز بها. 

والمراد التحذير من الارتداد عن الإيمان» والترغيب في الدخول فيه كذلك» ليعلم 
أهل الكتاب أنهم لا تنفعهم قرباتهم وأعمالهم» ويعلم المشركون ذلك. 

[6] اا ألذِينَ ا إلى الصّلوٰة فاعیلوا وجوفم أي 1 
ےہ تو مت روہ ۾ اڪ ال الک إن کہ جن اک ا 
بت نی أو على سر أَوَ جا ا ار أو کسی اة كم تو ا 
یکا سوبا كلتما اتسوا روس اواد ا لله لِيحعل عَإبَحكم 
من حرج وکن برد ليطه رکم وَلِمْتِمَّ ته علخ لمڪم تنروت )4 . 

إذا جرينا على ما تحصحص لدينا وتمخص: من أن سورة المائدة هى من آخر 
السور نزولاء وأنها نزلت في عام حجة الوداعء جزمنا بأن هذه الآية نزلت 7 کا 
بنعمة عظيمة من نعم التشريع: وهي منة شرع التيمم عند مشقة التطهر بالماءء فجزمنا بأن 
هذا الحكم كله مشروع من قبل» وإنما ذكر هنا في عداد النعم التي امتن الله بها على 
المسلمين» فإن الآثار صخت بأن الوضوء والغسل شرعا مع وجوب الصلاة» وبأن التيمم 
شرع في غزوة المريسيع سنة خمس أو ست. 

وقد تقدم لنا في تفسير قوله تعالى: يام ال ءامتوا له مروا الس لو وَأ 
شكرئ» في سورة النساء [43] الخلاف في أن الآية التي نزل فيها شرع التيمم أهي آية 
سورة النساءء أم آية سورة المائدة. وذكرنا هنالك أن حديث الموطأ من رواية مالك عن 
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عبدالرحمن بن القاسم عن أبيه عن عائشة ليس فيه تعيين الآية ولكن سمّاها آية التيمم. 
وأن القرطبي اختار أنها آية النساء لأنها المعروفة بآية التيمم» وكذلك اختار الواحدي في 
أسباب النزول» وذکرنا أن صريح رواية عمرو بن حريث عن عائشة: أن الآية التي نزلت 
في غزوة المريسيع هي قوله تعالى: فیا ألذِينَ َامَنُوأْ ادا کَمَتُم إلى الصّكزة» الایت 
كما أخرجه البخاري عن يحيى عن ابن وهب عن عمرو بن حريث عن عبدالرحمن بن 
القاسم ولا يساعد مختارنا في تاريخ نزول سورة المائدة» فإن لم يكن ما فی حديث 
الیغاری سرا من ال روات طبر عبدالرحمٰن بن القاسم ۶۲ھ ۶ت يذكر آبة : 
واي ادن مَأ لا ربوا الصككة وَانثْ ر شكر حَق تَعلموأ ما قولون “8 8 
سیل > ا 4 > وهي آية النساء [43]ء فذكر آية: يدايا ألذِينَ ءَامَثوا لذا کُمَتم إلى 
لصاو فَاعَی لوا وجوك# الآية. فتعين تأويله حینئذ بأن تكون آية: یبا ألذِينَ ءَامَنُوأ 
دا تم إلى ألصَّلَؤةِ» قد نزلت قبل نزول سورة المائدة» ثم أعيد نزولها في سورة 
المائدة» أو أمر الله أن توضع في هذا الموضع من سورة المائدة» والأرجح عندي: أن 
يكون ما في حديث البخاري وهماً من بعض رواته لأن بين الآيتين مشابهة. 

فالأظهر أن هذه الآية أريد منها تأكيد شرع الوضوء وشرع یچ ا عن الوضوء 

بنص القرآنء لأن ذلك لم يسبق نزول قرآن فيه ولكنه کان وا بالسنة: 

ولا شك أن الوضوء كان مشروعاً من قبل ذلك» فقد ثبت أن النبي بيه لم يصل 
صلاة إلا بوضوء. قال أبو بكر ابن العربي في الأحكام: «لا خلاف بین العلماء في أن 
الآية مدنية» كما أنه لا خلاف أن الوضوء كان مفعولا قبل نزولها غير متلوء ولذلك قال 
علماؤنا: إن الوضوء كان بمكة سنّة» معناه كان بالسنة. فأما حكمه فلم يكن قط إلا 
فرضاً. وقد روى ابن إسحاق وغيره أن النبي ييه لما فرض الله سبحانه عليه الصلاة ليلة 
الإسراء ونزل جبريل ظهر ذلك اليوم ليصلي بهم فهمز بعقبه فانبعث ماء وتوضاً معلماً له 
وتوضاً هو معه فصلى رسول الله كل وهذا صحيح وإن كان لم يروه أهل الصحيح 
ولكنهم تركوه لأنهم لم يحتاجوا إليه» اه. 

وفي سيرة ابن إسحاق: ثم انصرف جبريل فجاء رسول الله بي خديجة فتوضاً لها 
ليريها كيف الطهور للصلاة كما أراه جبريل اه. 

وقولهم: الوضوء سنة روي عن عبدالله بن مسعود. وقد تأوله ابن العربي بأنه ثابت 
بالسنة. قال بعض علمائنا : ولذلك قالوا في حديث عائشة: فنزلت آية التيمم؛ ولم 
يقولوا: آية الوضوء؛ لمعرفتهم إياه قبل الآية. 

فالوضوء مشروع مع الصلاة لا محالة» إذ لم يذكر العلماء إلا شرع الصلاة ولم 


يذكروا شرع الوضوء بعد ذلك» فهذه الآية قررت حكم الوضوء ليكون ثبوته بالقرآن. 
وكذلك الاغتسال فهو مشروع من قبل» كما شرع الوضوء بل هو أسبق من الوضوء؛ لأنه 
من بقايا الحنيفية التي كانت معروفة حتى أيام الجاهلية» وقد وصحا ذلك فى سورة 
النساء. ولذلك أجمل التعبير عنه هنا وهنالك بقوله هنا: بإ ناطھ روا وقوله هنالك 
تيلوا [النساء: 43]ء فتمحضت الآية لشرع التيمم عو عن الوضوء. 

ومعنی ٭ إٰذا قت لل الصَلۃَ کہ إذا عزمتم على الصلاۃء لآن القيام يطلق في کلام 
العرب بمعنی الشروع في الفعل» قال الشاعر: 
فقام یذود الناس عنهابسيفه ران الا ل جع سسا الى فين 

وعلى العزم على الفعل» قال النابغة : 

E‏ ا0ل ات حسفحيانيا تشحو رت 

أي: عزموا رأيهم فقالوا. والقيام هنا كذلك بقرينة تعديته ب إل لتضمينه معنی 
عمدتم إلى أن تصلوا. 

وروى مالك في الموطأ عن زيد , بن أسلم أنه فسر القيام بمعنى الهبوب من النوم» 
وهو مروي عن السدي. فهذه وجوه الأقوال في تفسير معنى القيام في هذه الآية» وكلها 
تؤول إلى أن إيجاب الطهارة لأجل أداء الصلاة. 

وأما ما يرجع الى اويل مخ الشتيرط الذي في قوله: اذا مم ای 22 
فَاعَیلواً و وگ ا الآية. فظاهر الآية الأمر بالوضوء عند كل صلاة لأن الأمر بغسل ما 
أمر بغسله شرط ب ##8إدًا ثُمْتہ فاقتضى طلب غسل هذه الأعضاء عند كل قيام إلى 
الصلاة. والأمر ظاهر في الوجوب. 

وقد وقف عند هذا الظاهر قليل من السلف؛ فروي عن علي بن أبي طالب وعكرمة 
وجوب الوضوء لكل صلاة ونسبه الطبرسي إلى داود الظاهري› ولم يذكر ذلك ابن حزم 

في المحلى ولم أره لغير الطبرسي. 

وقال بريدة بن أبي بردة: ہکان الوضوء واجباً على المسلمين لكل صلاة ثم نسخ 
ذلك عام الفتح بفعل النبي بء فصلى يوم الفتح الصلوات الخمس بوضوء واحدء 
یی صروة تع سو بیو یر تی بجعت سس عو خاصن 
بالنبي 355). 035 0 عجيب إن أراد به صاحبه حمل الآية عليه» كيف وهي مصدرة 
بقوله: أيه ألذِيَ ءَامَثواہ؟ والجمهور حملوا الآية على معنى: (إذا قمتم محدثین) 
ولعلهم استندوا في ذلك إلى آية النساء [43] المصدّرة بقوله: هللا مروا الصلوٰۃ واس 
شكرئ» إلى قوله: ولا ِنبا الآية. 


رحلا كان ضا انی تق ال فی لكر ضاف ةا فلن نه كان وها .على 
النبي یا خاي به غير داخل في هذه الآية» وأنه نسخ وجوبه عليه یوم فتح مكة؛ ومنهم 
من حمله على أن النبي بيه كان يلتزم ذلك وحملوا ما كان يفعله الخلفاء الراشدون وابن 
عمر من الوضوء لفضل إعادة الوضوء لكل صلاة. وهو الذي لا ينبغي القول بغيره. 

والذين فسروا القيام بمعنى القيام من النوم أرادوا تمهيد طريق التأويل بأن يكون 
الأمر قد نيط بوجود موجب الوضوء. 

وإني لأعجب من هذه الطرق في التأويل مع استغناء الآية عنها؛ لأن تأويلها فيها بيّن 
لأنها افتتحت بشرطء هو القيام إلى الصلاة» فعلمنا أن الوضوء شرط في الصلاة على 
الجملة ثم بيّن هذا الإجمال بقوله: ون کشم ری إلى قوله: ہلا جا اح يكم س 
ألقايط إلى قوله: فلم دو مه فسَيمَّموأ» فجعل هذه الأشياء موجبة للتيمم إذا لم يوجد 
الماء فعلم من هذا بدلالة الإشارة أن امتثال الأمر يستمر إلى حدوث حادث من هذه 
المذكورات» إما مانع من أصل الوضوء وهو المرض والسفرء وإما رافع لحكم الوضوء بعد 
وقوعه وهو الأحداث المذكور بعضها بقوله: أو جا لع مَنكم من الْعَابطِء فإن وجد 
الماء فالوضوء وإلا الح فمفهوم الشرط وهو قوله: فان تم می 6 » ومفهوم النفي 
وهو عم يدوأ ما۶ تأويل بيّن في صرف هذا الظاهر عن معناه ه بل في بيان هذا 
المجمل» وتفسير واضح لحمل ما فعله الخلفاء على أنه لقصد الفضيلة لا للوجوب. 

وما ذكره القرآن من أعضاء الوضوء هو الواجب وما زاد عليه سنة واجبة. وحددت الآية 
الأيدي ببلوغ المرافق لان اليد تطلق على ما بلغ الكوع وما إلى المرفق وما إلى الإبط فرفعت 
الآية الإجمال في الوضوء لقصد المبالغة في النظافة وسكتت في التيمم» فعلمنا أن السكوت 
مقصود وأن التيمم لما كان مبناه على الرخصة اكتفى بصورة الفعل وظاهر العضوء ولذلك 
اقتصر على قوله : #إوأيديكة في التيمم في هذه السورة وفي سورة النساء [43]. 

وهذا من طريق الاستفادة بالمقابلة» وهو طريق بديع في الإيجاز أهمله علماء 
البلاغة وعلماء الأصول فاحتفظ به وألحقه بمسائلهما. 

وقد اختلف الأئمة فى أن المرافق مغسولة أو متروكة» والأظهر أنها مغسولة لأن 
الأصل فى الغاية فى الح آنه داخل فى المحدود. وفى المدارك أن القاضى إسماعيل بن 
إسحاق سكل عن ول الحد في ا فيه ثم قال للسائل 5 يام : «قرأت 
كتاب سيبويه فرأيت أن الحد داخل في المحدودا. 

وفی مذهب مالك: قولان فى دخول المرافق فى الغسل» وأولاهما دخولهما. قال 
الشیخ ےہ «وإدخالهما ہے سط لزوال تكلف التحديد». وعن أبي هريرة: أنه يغسل 


SERF BEK 


يديه إلى الإبطين» وتؤول عليه بأنه أراد إطالة الغرة يوم القيامة. وقیل : «تكره الزيادة». 

وقوله: وآ کڪ قرأه نافع وابن عامر. والکسائي؛ وحفص عن عاصم. 
وأبو جعفر» ويعقوب ۔ بالنصب ‏ عطفاً على «رَيدِيَكٌ» وتكون جملة امسا 
روسك معترضة بين المتعاطفين: وكأن فائدۂ الاعتراض الإشارة إلى ترتيب أعضاء 
الوضوء لان الأصل في الترتيب الذكري أن يدل على الترتيب الوجودي» فالأرجل يجب 
أن ک سو إذ حکمة الوضوء وهي النقاء والوضاءة والتنظف والتأهب لمناجاة الله 
تعالى تة تقتضي أن يبالغ في غسل ما هو أشد تعرضاً للوسخ؛ فإن الأرجل تلاقی غبار 
الطرقات وتفرز الفضلات بكثرة حركة المشي› »> ولذلك كان النبى يا يأمر بمبالغة الغسل 
فيهاء وقد نادى باعلى صوته للذي لم وت غسل رجليه : «ويل للأعقاب من النار» . 

وقرأه ابن كثير» وأبو عمروء وحمزة» وأبو بكر عن عاصمء وخلف ‏ بخفض - 
لوَأَرْجلِكُمْ» وللعلماء في هذه القراءة تأويلات: منهم من أخذ بظاهرها فجعل حكم 
الرجلين المسح دون الغسل» وروي هذا عن ابن عباس» وأنس بن مالك» وعكرمة» 
والشعبي» وقتادة. 

وعن أنس بن مالك أنه بلغه أن الحجاج خطب يوماً بالأهواز فذكر الوضوء فقال: 
«إنه لیس شيء تح این آدم أقرب من خبثه من قدميه فاغسلوا بطونهما وظهورهما 
وعراقيبهما)» فسمع ذلك اصن بن مالك فقال: «صدق الله وكذب الحجاج؛ قال الله 
تعالی : ا وامسحوا رثوک اجک . 

وزویث عن انس زوا آھری: قال: «نزل القرآن بالمسح والسنة بالغسل)ء وهذا 
أحسن تأويل لهذه القراءة فيكون مسح الرجلين منسوخاً بالسنة؛ ففي الصحيح أن 
رسول الله کی رأى وما يتوضؤون وأعقابهم تلوح »› فنادى بأعلى صوته: «ويل للأعقاب 
من النار» مرتين. 

وقد أجمع الفقهاء بعد عصر التابعين على وجوب غسل الرجلين في الوضوء ولم يشذ 
عن ذلك إلا الإمامیة من الشيعة» قالوا: «ليس في الرجلين إلا المسح». وإلا ابن جرير 
الطبري: رأى التخيير بين الغسل والمسح؛ وجعل القراءتين بمنزلة روايتين في الإخبار إذا 
لم يمكن ترجيح إحداهما على رأي من يرون التخيير في العمل إذا لم يعرف المرجح. 

واستأنس الشعبي لمذهبه بأن التيمم يمسح فيه ما كان يغسل في الوضوء ويلغى فيه 
ما كان يمسح في الوضوء. ومن الذين قرأوا بالخفض من تأول المسح في الرجلين بمعنى 
الغسل» وزعموا أن العرب تسمّي الغسل الخفيف مسحاء وهذا الإطلاق إن صح لا 
يصح أن يكون مراداً هنا لأن القرآن فرق في التعبير بين الغسل والمسح. 


00 ا 


وجملة فان كم جب مَاطّهّروا»ه إلى قوله: طَأدِيَكْم م مضی القول في 
نظيره ه فی سورة النساء بما ا 

بوه ليجع عَكَكُم ین حرج تعليل لرخصة التيمم» و 
الإرادة هنا كناية عن نفى الجعل لآن المرید الذي لا غالب له لا يحول دون وو و 

واللام في و داخلة على أن المصدرية محذوفة وهي لام يكثر 0 بعل 
أفعال الإرادة وأفعال مادة الأمرء وهي لام زائدة على الأرجح؛ وتسمّى لام أن. وتقدم 
الكلام عليها عند قوله تعالى: کے ال2 ا لمن امن لک کے في سورة النساء [26]ء وهي 
قريبة في الموقع من موقع لام الجحود. 

والحرج: الضيق والشدة» والحَرّجَة: البقعة من الشجر الملتف المتضايق» والجمع 
حَرّج. والحرج المنفي هنا هو الحرج الحسي لو كلفوا بطهارة الماء مع المرض أو 
السفرء والحرج النفسي لو منعوا من أداء الصلاة في حال العجز عن استعمال الماء لضر 
أو سفر أو فقد ماء فإنهم يرتاحون إلى الصلاة ويحبونها. 

وقوله: فلکت برد لِيُطْهَرَكُم4 إشارة إلى أن من حكمة الأمر بالغسل والوضوء 
التطهير وهو تطهير حسي لأنه تنظيف». وتطهير نفسي جعله الله فيه لما جعله عبادة؛ فإن 
العبادات كلها مشتملة على عدة أسرار: منها ما تهتدي إليه الأفهام ونعبر عنها بالحكمة؛ 
ومنها ما لا يعلمه إلا الله» ككون الظهر أربع ركعات» فإذا ذكرت حكم للعبادات فليس 
المراد أن الحكم منحصرة فيما علمناه وإنما هو بعض من كل وظن لا يبلغ منتهى العلم» 
فلما تعذر الماء عرض بالتيمم» ولو أراد الحرج لكلفهم طلب الماء ولو بالثمن أو ترك 
الصلاة إلى أن يوجد الماء ثم يقضون الجميع. 

1 فالتيمم ليس فيه تطهير حسي وفيه التطهير النفسي الذي في الوضوء لما جعل التيمم 

بدلا عن الوضوء كما تقدم في سورة النساء. 

وقوله: «#وَلِيِتِمَ يْمَنَهُ. عك أي: يكمل النعم الموجودة قبل الإسلام بنعمة 
الإسلام» أو ويكمل نعمة الإسلام بزيادة أحكامه الراجعة إلى التزكية والتطهير مع التيسير في 
أحوال كثيرة. فالإتمام إما بزيادة أنواع من النعم لم تكن» وإما بتكثير فروع النوع من النعم. 

وقوله : الع منکروں کچ أي: رجاء شكركم إياه. جعل الشكر علة لإتمام النعمة 
على طريقة المجاز بأن استعيرت صيغة الرجاء إلى الأمر لقصد الحث عليه وإظهاره في 
صورة الأمر المستقرب .الحصول. 

[7] #وادْكروا يعمد أله عي وَميكَدمَهُ ألذه واكفَكم بد لد كلثم سوعتا 


ركه سم نا ص 


وأطعتا واتَقوا الله إن الہ عَلِيْمُ بذاتِ لدو (4)0. 
عطف على جملة ما 20 د اله لِيَجَعَلَ يڪم من حرج [المائدة: 6 الآية 


کے >> 


الواقعة سج لقوله : 7 آلذِينَ ءَامَنُواً إِذَا کَمتَم إلى ألصّلؤة» [المائدة: 6] الآية. 


ر سح سر “مھ 


جو برا ص 


والكلام مرتبط بما افتتحت به السورة من قوله: #أأوَفوأ بِالْعقود» [المائدة: 1] لأن 
في التذكير بالنعمة تعريضاً بالحث على الوفاء. 

ذگرهم بنعم مضت تذکیراً يقصد منه الحث على الشكر وعلى الوفاء بالعهود. 
والمراد من النعمة جنسها لا نعمة معينة. وهي ما في الإسلام من العز والتمكين في 
الأرض وذهاب أحوال الجاهلية وصلاح أحوال الامة. 

والميثاق: العھدء وواثق: عاهد. وأطلق فعل واثق على معنى الميثاق الذي أعطاه 
المسلمون» وعلى وعد الله لهم ما وعدهم على الوفاء بعهدهم. ففي صيغة و وانمکم 4 
استعمال اللفظ في حقيقته ومجازه. 

و#إذ4 اسم زمان عرف هنا بالإضافة إلى قول معلوم عند المخاطبين. 

والمسلمون عاهدوا الله في زمن الرسول بيه عدة عهود: أولها عهد الإسلام كما 
تقدم في صدر هذه السورة. ومنها عهد امو عندما يلاقون الرسول عليه الصلاة 
والسلام وهو البيعة: «أن لا يشركوا بالله شيئا ولا يسرقوا ولا يزنوا ولا يقتلوا أولادهم 
ولا يأتوا ببهتان يفترونه بین أيديهم وأرجلهم ولا يعصونه في معروف»» وهو عين العهد 
الذي ذكره القرآن فى سورة الممتحنة عند ذكر بيعة النساء المؤمنات» كما ورد فى 
الح آنه كان ما ارت ضا يفل دك ۱ 

ومنها بيعة الأنصار رسول الله ييه في موسم الحج سنة ثلاث عشرة من البعثة قبل 
الهجرة» وكانوا ثلاثة وسبعين رجلا التقوا برسول الله بعد الموسم في العقبة ومعهم 
العباس بن عبد المطلبء فبايعوا على أن يمنعوا رسول الله كما يمنعون نساءهم 
وأبناءهم» وعلى أنهم يأوونه إذا هاجر إليهم. 

وقد تقدم هذه البيعة بيعتان إحداهما: سنة إحدى عشرة من البعثة» بايعه نفر من 
الخزرج في موسم الحج. والثانية: سنة اثنتي عشرة من البعثة» بايع اثنا عشر رجلا من 
الخزرج في موسم الحج بالعقبة ليبلغوا الإسلام إلى قومهم. ومن المواثيق ميثاق بيعة 
الرضوان في الحديبية تحت الشجرة سنة ست من الهجرة. وفي كل ذلك واثقوا .على 
السمع والطاعة في المنشط والمكره. 

رحق O‏ الاعتراف بالتبليغ» والاعتراف بأنهم سمعوا ما ظُلب منهم 
العهد عليه. فالسمع آرید به العلم ہما واثقوا عليه» ويجوز أن يكون «#سَهغنا» مجازاً ا 
الامتثال» اراتا تأكيداً له. وهذا من استعمال سمع» ومنه قولهم: بايعوا على السمع 
والطاعة. وقال النابغة يذكر حالة من لدغته حية فأخذوا يرقونه : 


شش اذ متا ال اقا و را ا 
نت“ لن التعمة تم عق أن يشكر ‏ فسديها: وشكر الله تقواه. 
وجملة مون 7 علے بات الصدو ر تذييل للتحذير من إضمار المعاصی؛ ومن توهم 
أن الله لا يعلم إلا ما يبدو منهم. وحرف #8إنَ4 أفاد أن الجملة علة لما قبلها على 
الأسلوب المقرر في البلاغة في قول بشار: 
ا و بجي لمتحيو ر 
م e‏ سے رموه مم ص عرسم ج ل لا لاص رو ريه 5 
[8] #ينأيها ألذبت عامنوا ہونوا قومِیت لله شہد2ء یالقسط ولا رڪم 


م رص مر ےس وم 


رد 2<س 5 م وت ٠.‏ 7 
شنعان فوم ل ا یڑا اعَوَلواً هه أفرت للتقویٰ واتقوا الله 3 ألله حبر 


.409 و ت‎ e 
لما ذكرهم بالنعمة عقّب ذلك بطلب الشكر للمنعم والطاعة لەء فأقبل على خطابهم‎ 

بوصف الإيمان الذي هو منبع النعم الحاصلة لهم. 

فالجملة استئناف نشأ عن ترقب السامعين بعد تعداد النعم. وقد E‏ الآية 
في سورة النساء» ولكن آية سورة النساء [135] ت تقول : کو کونوا فو ما بالقَسّط يه للد 46 
وما ھا الک 

ووحه ذلك أن الآية التي في سورة النساء وردت عقب آیات سو ۶ في الحقوق 
الد رة لتا دن إِلِكَ الكتب یالحق E‏ بين الاس ما ١‏ دك ال [النساء: 
05 ثم تعرضت لقضية بني عرق في قوله: وک 5 این کت (التشناء: 
5ء ثم أردفت بأحكام المعاملة بين الرجال والنساءء فكان الا اسر :العدل 

ثم ۲( میں تھا امیر 

فالشهادة» فلذلك قدم فيها: 2000 ومين بِالْفِسَطِ شُبَدَآءَ يلد [النساء: 35 ؛ فالقسط 
فيها هو العدل فى القضاءء ولذلك عدي إليه بالباءء إذ قال: ووا مَوٗمیںَ بالْفَسَطِيه. 

وأما الآية التي نحن بصدد تفسيرها فهي واردة بعد التذكير بميثاق الله» فكان 0 
الأول للحض على القيام للّهء أي : اس وی وہ چو له» ولذلك عدي قوله: ل« قوميت 04 
باللام. وإذ كان العهد شهادة أتبع قوله : قَوَّمِيت يه بقوله: شبد یالْقسّط أي : 
شهداء بالعدل شهادة لا حیف فيهاء. وأولى شهادة بذلك شهادتهم لله تعالى. 

وقد حصل من مجموع الآيتين: وجوب القيام بالعدلء والشهادة به» ووجوب القيام 
لله › والشهادة له 


کے ےک ے ہح سح و ےھ 


وتقدم القول في معنى ولا جر م شقان فوم 6 قریبا ولكنه هنا صرح بحرف 
لعل وقد بيناه هنالك. والكلاء الال تقلع فى فر وت کک ان 7 
كوا ادل [النساء: 58]. 


والضمير في یب 5 سی عاقك إلى لل المفهوم من "یی لأن 
ا ری لا 7 00 

المرتبة الأولى: أن تدخل عليه «أن» المصدرية. 

الثانية: أن تحذف «أن» المصدرية ويبقى النصب بهاء كقول طرفة: 
اا ات اى ده الوق راہ ااا هن تو ا 

بنصب «أحضر» في رواية» ودل عليه عطف «وأن أشهد). 

الثالثة: أن تحذف «أن» ويرفع الفعل عملا على القرينة» كما روي بيت طرفة 
(أحضرٌ) برفع أحضرًء ومنه قول المثل: «تسمع بالمعيدي خير من أن تراه»» وفي 
الحديث: «تحمل لأخيك الركاب صدقة». 

الرابعة: عود الضمير على الفعل مراداً به المصدرء. كما فى هذه الآية. وهذه الآية 
اقتصر عليها النحاة في التمثيل حتى يخيل للناظر أنه مثال فذ في بابەء وليس كذلك بل منه 
ا ب آل فَالی تد الہ و لپ [الكهف: 4] وأمثلته كثيرة: منها 
قوله تعالی : لگا هم به مِنْ عِأر# [الكهف: 5]ء فضمير لبه عائد إلى القول المأخوذ 
من فلقالواک ومنه قوله تعالى: مك ومن يعم حرست الله فهو حبر ل عند رید 


[الحج : 0 فضمير فهر عائد للتعظيم المأخوذ من فعل 90 وقول نشا و : 


0 


كا إن درت ولا کے E‏ 


والله رت 
أ الغدر. 
ومعنى أب لِلتَقَوَكَ» أي : للتقوى الكاملة التي لا يشذ معها شيء من الخيرء 
وذلك أن العدل هو ملاك كبح النفس عن الشهوة وذلك ملاك التقوى. 
[9» 10] وعد آله ألذِينَ اموا يلوأ الصلحتِ هم مَعْفْر 
عَظِيٌ (© الور كردا وکوا ايتا ايک سے 7 دس ےج 
۳ 7 بالتقوى بذكر ما وعد الله به المتقين ترغيباً في الامتثال» وعطف عليه 


حال أضداد المتقين ترهيباً. فالجملة مستأنفة استئنافاً بيانياً. ومفعول: «##وعَدَ» الثانى 
محذوف تنزیلا للفعل منزلة المتعدي إلى واحد. ۱ 

وجملة: لهم مَغْفْرَةُ» مبينة لجملة: رد أله الت انوأ فاستّغني بالبيان عن 
المفعول» فصار التقدير: وعد الله الذين آمنوا وعملوا الصالحات مغفرة وأجراً عظيما 
لهم. وإنما عدل عن هذا النظم لما في إثبات المغفرة لهم بطريق الجملة الاسمية من 
الدلالة على الثبات والتقرر. 

والقصر في قوله: #أؤكيلك أصكنب احير قصر ادعائي لأنهم لما كانوا أحق 
الناس بالجحيم وكانوا خالدين فيه جعلوا كالمنفردين به» أو هو قصر حقيقي إذا كانت 
إضافة #أحَحَبُ» مؤذنة بمزيد الاختصاص بالشيء كما قالوه في مرادفهاء وهو ذو كذاء 
كما نبهوا عليه فى قوله: اول عر ذو انقاچ [آل عمران: 4] فيكون وجه هذا 
الاختصاص أنهم اتا في الجحيم أبداً. 

1 ایا الزيرت. اموا الأكروا يعست الل علکم إذ هد وی أن 
لیے ©4. 

عوئرل اتعالىة ‏ وڈگک را رقم ال کی ھت لاف رانک 4 الاک 
7 أعيد تذكيرهم بنعمة أخرى عظيمة على جميعهم إذ كانت فيها سلامتهم» تلك هي 
نعمة إلقاء الرعب في قلوب أعدائهم لأنها نعمة يحصل بها ما يحصل من النصر دون 
تجشم مشاق الحرب ومتالفها. وافتتاح الاستئناف بالنداء ليحصل إقبال السامعين على 
سماعه. 


ولفظ : «يناما الہ ءامنوأ وما معه من ضمائر الجمع يؤذن بأن الحادثة تتعلق 


بجماعة المؤمنين كلهم. وقد أجمل النعمة ثم بينها بقوله: اد هم قوم أن ببسطوا الیم 
يريد 

وقد ذكر المفسرون احتمالات في تعيين القوم المذكورين في هذه الآية. والذي يبدو 
لي أن المراد قوم يعرفهم المسلمون يومئذ؛ فيتعين أن تكون إشارة إلى وقعة مشهورة أو 
قريبة من تاريخ نزول هذه السورة. ولم أر فيما ذكروه ما تطمئن له النفس. والذي أحسب 
أنها تذكير بيوم الأحزاب؛ لأنها تشبه قوله: یدام الذي ءامو اكوأ يَعَمَدَ اللہ م إذ 
جََتَكُمْ جود فازسلنا علوم را ونوا لج روا [الأحزاب: 109] الآية. 

ويجوز أن تكون الإشارة إلى ما كان من عزم أهل مكة على الغدر بالمسلمين حين 
نزول المسلمين بالحديبية عام صلح الحديبية ثم عدلوا عن ذلك. وقد أشارت إليها الآية: 


وهو آلزے كن ا بهم عنکم وید 7 07 عنهم بطن ک4 [الفتح : 04] الآية. 

ويجور أن تکون ۰ ۲ عرم أهل خيبر وأنصارهم من غطفان ہبی اي على 
قتال یچین حي حصان یں لم کو لے سید وألقوا بأيديهم. وهي التي 

ےر ع ا ر م كر رصا ےب ے 2 3> کے 

شارت انتا اھ وعد 20 مغانم ڪ رة ادوا فعجل لحم 00 کک ری الاس 
عَنکہ ک4 [الفتم : 20]. 

وعن قتادة: سبب الآية ما همّت به بنو محارب وبنو ثعلبة يوم ذات الرقاع من 
الحمل على المسلمين فى صلاة العصر فأشعر الله رسوله بذلك» ونزلت صلاة الخوف؛ 

واملاعا رپ ئی لا پر ہے سے اچ ےی جا بهم 
يستعينهم على دية العامريين ن فتامروا على أن يقتلوه. فأوحى اللہ إليه بذلك فخرج هو 
وأصحابه. وكذا ما يذكر من أن المراد قصة الأعرابي 5 اخترط سيف الله ہلا 
يناسب قصة الأعرابي لأن الذي أهم بالقتل واحد لا قوم. 

وبسط اليد مجاز في البطش» قال تعالی: #ويبسطُوأ لیک ديح وَاليلہم بالسوء کہ 
| الم تة : 2] ويطلق على السلطة 7 اشا كقولهم: يجب الأ بالمعروف والنهى 

. عن المنكر على كل من بُسطت يده في الأرض› وعلى الجود. كما في قوله تعالى : وبل 

يداه مبسوطتَلنٍ [المائدة: 64]. وهو حقيقة في محاولة ل بشيء» كما في قوله تعالى 
حكاية عن ابن آدم: لین طت لک يَدَكَ لفن ما أا بِباسطِ بی إِليَكَ لاك 


[المائدة: 28]. 
وأما كف اليد فهو مجاز عن الإعراض عن السوء خاصة وف ایی الاس عنکم 4 
[الفتح : 0. 


والأمر بالتقوى عقب ذلك لأنها أظهر الشكرء فعطف الأمر بالتقوى بالواو للدلالة 
على أن التقوى مقصودة لذاتهاء وأنها شكر لله بدلالة وقوع الأمر عقب التذكير بنعمة 
عظمى. 

وقوله: وول أله لوک الم موں یھ أمر لهم بالاعتماد على الله دون عيره. وذلك 
التوكل يعتمد امتثال الأوامر واجتناب المنهيات فناسب التقوى. وكان من مظاهره تلك 
النعمة التى ذگروا بھا. 

[12] ل٭اولتد أذ أنه میگ کے .2 اتل میا متيف نے هقر 
« يز سر سے و وج 5 رز زر وك جرع 7 1 مھ 
نيبا وقال الله نے مَحَحَكُم لين اق لص لوہ تينم الركرة وءامنتم 


A‏ المائدة: 12 ابی خرن 


وى ی 2-26 يبرو ر ا کک ٤پ‏ ے پہ> ا ا سصھ ا رطام 
2 


4 ے ۸م 
و 


271 سرحو سم 


نت ييه من ها اھر کمن كمرٌ بد 5للک نڪمم َد صل 
سواء السیل 402. 

ناسب ذكر ميثاق بني إسرائيل عقب ذكر ميثاق المسلمين من قوله: #وَمِيئَدمَه لز 
نكم بي [المائدة: 7]. تحذيراً من أن يكون ميثاقنا كميثاقهم. ومحل الموعظة هو 
قوله: من كر بعد كلك منم هَقَدَ صل سوا السَبِيلُ»4. وهكذا شأن القرآن 
في التفنن ومجيء الإرشاد في قالب القصص» والتنقل من أسلوب إلى أسلوب. 

وتأكيد الخبر الفعلي بقد وباللام للاهتمام به» كما يجيء التأكيد بإن للاهتمام وليس 
ثم متردد ولا منزل منزلته. وذكر مواثيق بني إسرائيل تقدم في سورة البقرة. 

والبعث أصله التوجيه والإرسال» ويطلق مجازاً على الإقامة والإنهاض كقوله: ه٭َمَاً 
بَعَكَنَا من مَرقدِئ» [يس: 52]» وقوله: قدا يوم البَعَثِ» [الروم: 56]. ثم شاع هذا 
المجاز حتى بني عليه مجاز آخر بإطلاقه على الإقامة المجازية: هلإإد بعت في ولا مَنْ 
نيهم * [آل عمران: 164]ء ثم أطلق على إثارة الأشياء وإنشاء الخواطر في النفس. 

قال متمم بن نويرة : 

N TE RE الاشي‎ e يليت‎ 

أن أن الحزة خر جا ار وهو هنا مل المع الأول والب القالے: 

والعدول عن طريق الغيبة من قوله: ومد أحد ال إلى طريق التكلم في 
قوله : #وبعتتاچ التفات. 

والنقيب فعيل بمعنی فاعل: ما من نَقَّبَ إذا حفر مجازاًء أو من نقَّب إذا بعث 
«سََّوَأ ف اليد [ق: 36]» وعلى الأخير يكون صوغ فعيل منه على خلاف القياس» 
وهو وارد كما صيغ سميع من أسمع في قول عمرو بن معد یکرب : 

أت ره ا لاف ي الل يجي 
أي : المسمع . 
ووصفه تعالى بالحكيم بمعنى المحكم للأمور. فالنقیب الموكول إليه تدبير القوم 


لأن ذلك يجعله باحثاً عن أحوالهم؛ فيطلق على الرئيس وعلى قائد الجيش وعلى الرائد 
ومنه ما في حديث بيعة العقبة أن نقباء الأنصار يومئذ كانوا اثني عشر رجلا. 


A‏ المائدة: 12 شیپ ا 


والمراد بنقباء بني إسرائيل هنا يجوز أن يكونوا رؤساء جيوش» ويجوز أن يكونوا 
روادا وجواسیس؛ وكلاهما واقع في حوادث بني إسرائيل. 

فأما الأول فيناسب أن يكون البعث معه بمعنى الإقامة» وقد أقام موسى 22 من 
بني إسرائيل اثني عشر رئيساً على جيش بني إسرائيل على عدد الأسباط المجندين» فجعل 
لکل سبط نقيباً» وجعل لسبط يوسف نقيبين» ولم يجعل لسبط لاوي نقیباًء لأن اللاويين 
كانوا غير معدودين في الجیش إذ هم حفظة الشريعة» فقد جاء في أول سفر العدد: 
«كلم الله موسى: أحصوا كل جماعة إسرائيل بعشائرهم بعدد الأسماء من ابن عشرين 
فصاعداً كل خارج للحرب في إسرائيل حسب أجنادهم» تحسبهم أنت وهارون» ويكون 
معکما رجل لكل سبط رؤوس ألوف إسرائيل وكلم الرب موسى قائلا: أما سبط لاوي 
فلا تعدہ بل وكل اللاويين على مسكن الشهادة وعلى جميع أمتعته). وكان ذلك في الشهر 
الثاني من السنة الثانية من خروجهم من مصر في برية سينا. 

وأا الات فاس أن يكن الع فيه معام الاصلی: نقد بث موسی ائ عفر 
رجلا من أسباط إسرائيل لاختبار أحوال الأمم التي حولهم في أرض کنعانء وهم غير 
رجن من الوب يخافوت انعم آله ليما ادحلوا لبهم ألبابت» [المائدة: 23]ء كما سيأتي 
في هذه السورة. وقد ذكرت أسماؤهم في الفصل الثالث عشر من سفر العدد. والظاهر أن 
المراد هنا النقباء الذين أقيموا لجند إسرائيل. 

والمعة فى ل و حك 4 مفة مجازية تفيل للعنابة والتحفظ والنصر» 
قال تعالى: مل اذ محم ربك ای الکن کو أ مک [الأنفال: 12]ء وقال: إت ما 
بے و ہے ص 7 1 ہبرمے۔ سام ےہ ر ووک لامو ر ورور ر ها 
4. والظاهر أن هذا القول وقع وعدا بالجزاء على الوفاء بالميثاق. 

وجملة مو لين ات الوه ه. اشعتاف محض لش منها شيء يتعلق ببعضص ألفاظ 
الجملة التي قبلها وإنما جمعهما العاملء وهو فعل القول» فكلتاهما مقول. ولذلك 
يحسن الوقف على قوله: ال مك4 ثم يستأنف قوله: «لينَ أقمتم الصّككؤة» إلى 
کت اع کے N‏ رر سے 7 
آخره. ولام لين أقمتم» موطئة للقسم ولام لاک ورک کہ لام خراب القسم» ولعل 
هذا بعض ما تضمنه الميثاق» كما أن قوله: «الأمكَيْرَدٌ عَسَكْمْ سام بعض ما شمله 
قوله : ا اتے مَعَحكم # . 

والمراد بالزكاة ما كان مفروضاً على بني إسرائيل: من إعطائهم غُشر محصولات 


ثمارهم وزرعهمء مما جاء في الفصل الثامن عشر من سفر العدد» والفصل الرابع عشر 
والفصل التاسع عشر من سفر التثنية. وقد مضى القول فيه عند قوله تعالى: #وَأقيموا 
لكلو واا الركة وَارَكعُوأْ مع الركيين (©)4 في سورة البقرة [43] 

والتعزیر: ان يقال: عَزّره ما وعرّره مشدداء وهو مبالغة في عَرّره عزراً إذا 
نصره» وأصله المنع› لان الناصر يمنع المعتدي على منصوره. 

ومعنی : مو فرصت أله گا حسما الصدقات غير الواجبة. 

وتكفير الشات مغفرة ما فرط منهم من التعاصى للرسول فجعل الطاعة والتوبة 

وقوله: قفد صَلَّ سوا الیل أي: فقد حاد عن الطريق المستقيم» وذلك لا عذر 
للسائر فيه حين يضلهء لأن الطريق السوي لا يحوج السائر فيه إلى الروغان في ثنيات قد 
تختلط عليه وتفضى به إلى التيه فى الضلال. 

کے کس س د >کصیھے رم کے سمھڑے م ر ا 

[13] هامِِما تقضهم يتمهم لمهم وجعلنتا فَلويهَم قسية عرفوت 

الک ڪن مَوَاضِوِو وسوا حا مْمَا ڈکڑوا بيد وا کال يع عل عَاپتو م 


1 ص ر 
A>‏ و کے 17 


إل لیک مهم ماعَفُ عَم وَاصقح لے لله حب لیت @4. 

قوله: هيما تقضهم يمهم لَعَنهُمَ» قد تقدم الكلام على نظيره في قوله تعالى : 
ما قم متفه وکفرهہ یہ [النساء: 155]ء وقوله: لفِظلر س آلذت ھادوا حرمنا عم 
طْيْبّقِ في سورة النساء [160]. 

واللعن هو الإبعاد. والمراد هنا الإبعاد من رحمة الله تعالى ومن هديه إذ استوجبوا 
غضب الله لأجل نقض الميثاق. 

«وَجَمَلْمَا كُلُوبَهُمَ فيك قساوة القلب مجازء إذ أصلها الصلابة والشدةء 
فاستعيرت لعدم تأثر القلوب بالمواعظ والنذر. وقد تقدم في قوله تعالى: ام ست فلونکم 
يَنْ بعد ذلك [البقرة: 74]. وقرأ الجمهور: 9«قسِيَةَ» ‏ بصیغة اسم الفاعل - وقرأ 
حمزة» والكسائي» وخلف: #قَسِيّة4 فيكون بوزن فعيلة من قسا يقسو. 

وجملة رفون الْكلمَ عَن مَوَاضِعِةء» استئناف أو حال من ضمير فللعَھَمَ٭. 
والتحريف: الميل بالشيء إلى الحرف» والحرف هو الجانب. 

وقد كثر في كلام العرب استعارة معاني السير وما يتعلق به إلى معاني العمل 
والهدى وضده؛ فمن ذلك قولهم: السلوكة» والسترة؛ والسعي ؛ ومن ذلك قولهم: 
الصراط المستقيم» وصراطاً سوياء وسواء السبيل» وجادة الطريق» والطريقة الواضحة» 


AE 13 الماتدة:‎ AG 


وسواء الطريق؛ وفى عكس ذلك قالوا: المراوغةء والانحراف» وقالوا: بنيّات الطريق› 
ويعبد الله على 5 ويشعٌب الأمور. وكذلك ما هناء أي: يعدلون بالكلم النبوية عن 
مواضعها فيسيرون بها في غير مسالکھاء وهو تبديل معاني كتبهم السماوية. 

وهذا التحریف يكون غالباً بسوء التأويل اتباعاً للھوی؛ ويكون بكتمان أحكام كثيرة 
مجاراة لأهواء العامة» قيل: ويكون بتبديل ألفاظ كتبهم. وعن ابن عباس: ما يدل على 
أن التحريف فساد التأويل. وقد تقدم القول في ذلك عند قوله تعالى: 8ّنَ ألذِينَ هادوأ 
رفوت الْكَلمَ عن مَوَاضعِهِء»# في سورة النساء [46]. وجيء بالمضارع للدلالة على 
اتوھ 

وجملة: ونسوأ حا معطوفة على جملة فل رفون 4 . والنسيان مراد به الإهمال 
المفضى إلى النسيان غالباً. وعبّر عنه بالفعل الماضى لان النسيان لا يتجددء فإذا حصل 
نی خض یذکره e‏ وهو وإن كان مراداً به الاھمال فإن في صوغه بصيغة الماضي 
ترشيحاً للاستعارة أو الكناية لتهاونهم بالذكرى. 

والحظ النصيب» وتنكيره هنا للتعظيم أو التكثير بقرينة الذم. وما ذگُروا به هو 
التوراة. 

وقد جمعت الآية من الدلائل على قلة اكتراثهم بالدين ورقة اتباعهم ثلاثة أصول 
من ذلك: وهى التعمد إلى نقض ما عاهدوا عليه من الامتثال» والغرور بسوء التأويل». 
ولان الناشى كن للا تعد الدين برقل الامقام ج 

والمقصود من هذا أن نعتبر بحالهم ونتعظ من الوقوع في مثلها. وقد حاط علماء 
الإسلام ّي هذا الدين من كل مسارب التحريف» فميزوا الأحكام المنصوصة والمقيسة 
ووضعوا ألقاباً للتمييز بينهاء ولذلك قالوا في الحكم الثابت بالقياس : 

يجوز أن يقال: هو دين الل ولا يجوز أن يقال + قاله الله. 

وقوله: ولا رال تع عل حَنَةٍ مم انتقال من ذكر نقضهم لعهد الله إلى 
خيسهم بعهدهم مع النبي يي وفعل (لا تزال) يدل على استمرارء لأن المضارع للدلالة 
على استمرار ٤‏ لآنہ فی قوة أن يقال: یدوم اطلاعك. فالاطلاع مجاز مشهور في 
العلم بالأمرء والاطلاع هنا كناية عن المّلّع عليهء أي: لا يزالون يخونون فتطلع على 
خیانتھم. 

والاطلاع ل 8 والطلوع : الصعود. وصيغة الافتعال فيه لمجرد المبالغة. 
إذ لیس فعله متعدیاً حتى يصاغ له مطاوع. فاظلع بمنزلة تطلع» ا تكلف الطلوع لقصد 
الإشراف. 


والمعنى: ولا تزال تكشف وتشاهد خائنة منهم. 
والخائنة: الخيانة» فهو مصدر على وزن الفاعلة» كالعاقبة» والطاغية. ومنه ٭یعلمٌ 
عَلنَةَ الین [غافر: 19]. وأصل الخيانة: عدم الوفاء بالعھدء ولعل أصلها إظهار خلاف 
الباطن. وقيل: ##حَيِنَةِ# صفة لمحذوف» أي: فرقة خائنة. 
واستشنى قليلًا منهم جُبلوا على الوفاء» وقد نقض يهود المدينة عهدهم مع 
رسول الله والمسلمين فظاهروا المشرکین في وقعة الأحزاب» قال تعالى: ورل ألذِين 
ظهروهُر ين أهل ۔الکتپ من صَيّاصِهةٌ» [الأحزاب: 26]. وأمره بالعفو عنهم والصفح 
حمل على مكارم الأخلاقء وذلك فيما يرجع إلى سوء معاملتهم للنبي كَل ولیس المقام 
کت ذكر المناواة القومية أو الدينية» فلا يعارض هذا قوله في ا [29]: يلوأ 


مرو ے ۶ 


ألذيت لا موب باه ول يالوم الگخر ولا عَرَمُونَ ما حرم اللہ ورسولة ولا يدوت ون 
ألْحَقّ ف ارت اا التب حى يعطوأ الجزية عن يد وهم 70 © لان تلك 
أحكام التصرفات العامةء فلا حاجة إلى القول بأن هذه 

[14] وریت الزیت مَالوا گا كصدرّئ أَكَدَنا مِيِتَمَهُمَ سوا حا مَس 
کے اف ا وو OS‏ وی ما لوكي e o‏ آله 
اوا کت . 


ذكر بعد ميثاق اليهود ميثاق النصارى. 

وجاءت الجملة على شبه اشتغال العامل عن المعمول بضميره حيث قدّم متعلق 
أَحَدَنا یکھڈ وفيه اسم ظاهرء وجيء بضميره مع العامل للنكتة الداعية للاشتغال من 
تقرير المتعلق وتثبيته في الذھن؛ إذ يتعلق الحكم باسمه الظاهر وبضميره» فالتقدير: 
وأخذناء من الذين قالوا: إنا نصارى» ميثاقهم» وليس تقديم المجرور بالحرف لقصد 
الحصر. وقيل: ضمير #ميشقهم# عائد إلى اليهود» والإضافة على معنى التشبيه» أي: من 
النصارى أخذنا ميثاق اليهود» أي: مثلهء فهو تشبيه بليغ حذفت الأداة فانتصب المشبه به. 
وهذا بعيد» لأن ميثاق اليهود لم یفصّل في الآية السابقة حتى هه ماق التضاوف. 


| نه تخي اة براءة. 


۲ 


وعبّر عن النصارى ب آلزيت فالواً نَا صر سو مہ وفي قوله الآتي: 


ب ولتجدت أذ کو مود اوک اک اور کا کات تصدری کہ ٦‏ 82 تسا 
عليهم بان اسم دينهم مشير إلى أصل من أصوله» وهو أن ؛ يكون أتباعه أنصاراً لما يأمر 
به اللہ وكا قال یس ین ري للْحَوَارِينَ مَنْ أنصارى إل أله قال اَواريوتَ كح انصار أله 
[الصف: 14] ومن جملة ذلك أن ينصروا القائم بالدين بعد عيسى من أتباعه» مثل بولس 
وبطرس وغيرهما من دعاة الهدى؛ وأعظم من ذلك كله أن ينصروا النبي المبشر به في 


2 المائدة: 14 یا میں 


التوراة والإنجيل الذي يجيء بعد عيسى قبل منتهى العالم ويخلص الناس من الضلال 
لو اد آله سک اَي لما انتم ين ڪتب وڪکمة کر بے کم رسول مُصَيَڈ لِم 
مک تن یہ وَلنَشْرنَدچ٭ [آل عمران: 81] الآية. فجميع أتباع الرسل قد لزمهم ما التزمه 
أنبياؤهم وبخاصة النصاری؛ فهذا اللقب؛ وهو النصارى. حجة عليهم قائمة بهم متلبسة 

ويفيد لفظ ًالوأ بطريق التعريض الكنائي أن هذا القول موفّى به وأنه يجب أن 
بوتوي ذا زا کا2 اضاری كينا اا ارت اق على سی ا ال .اسر 
ال رل شرا رما آي الناصر اھت ال ظا كان النصاری اس 
جمع ناصري؛ بمعنى المنسوب إلى الناصري» والناصري عیسی؛ لأنه ظهر من مدينة 
الناصرة. فالناصري صفة غرف بها المسيح 252 في كتب اليهود لأنه ظهر بدعوة الرسالة 
من بلد الناصرة في فلسطین؛ فلذلك كان معنی النسبة إليه النسبة إلى طريقته وشرعه؛ فكل 
سی بخان عق تدرعه الى کو قينا اس اب ا E a‏ فال عو انا رت 
صدرّ»4 وقيل: إن النصارى جمع نصراني» منسوب إلى النصر: كما قالوا: شعراني» 
ولحياني» لأنهم قالوا: طن ار الو. وعليه فمعنى طقَالوأ إا تر أنهم زعموا 
ذلك بقولهم ولم يؤيدوه بفعلهم. 

وقد أخذ الله على النصارى ميثاقاً على لسان المسيح 52ة. وبعضه مذكور في 
مواضع من الأناجيل. 

وقولةة E‏ ای سد اھ اث اسن على :قش و تسه ال 
حتى لا يتوانى في تحصيله ؛ فاستعير الإغراء لتكوين ملازمة العداوة والبغضاء في نفوسهم 
أي: لزومهما لهم فيما بينهم» شُبّه تكوين العداوة والبغضاء مع استمرارهما فيهم بإغراء 
أحل ادا بعمل يعمله تشبيه معقول بمحسوس. ولما دل الظرف» وهو 3 دنهم 4 على 
أنهما أغريّئا بهم استّغني عن ذكر متعلق (أغرينا)» وتقدير الكلام: فأغرينا العداوة 
والبغضاء بهم کائنتین بينهم. ويشبه أن يكون العدول على تعدية ١‏ أغرینا) بحرف الجر إلى 
تعليقة ارف رة أو تتجريدا لات أن المراف. ند :(أغرينا) الا 

وما وقع في الكشاف من تفسير (أغرينا) بمعنى ألصقنا تطوح عن المقصود إلى 
رائحة الاشتقاق من الغراء» وهو الدهن الذي يلصق الخشب بهء وقد تنوسي هذا المعنى 
في الاستعمال. والعداوة والضمير المجرور بإضافة (بين) إليه يعود إلى النصارى لتنتسق 
الضمائر. 

الاو الگا امعان لس می سی الكرزاهنة ا تَا ختات الح 


اپ امت المائدة: 14 ان مرن 


وظاهر عطف أحد الاسمین على الآخر في مواضع من القرآنء في هذه الآية وفي 
الآيتين بعدها فى هذه السورة وفى آية سورة الممتحنةء أنهما ليسا من الأسماء المترادفة؛ 
لآأن العام اطم عيذ" ارت يكن أن يكرت سجر ال کته نے عط اعت فان 
الآخر من قبيل عطف المرادف لمجرد التأكيد كقول عَدي : 

وقد ترك علماء اللغة بيان التفرقة بين العداوة والبغضاء» وتابعهم المفسرون على 
ذلك ؛ فلا تجد من تصدى للفرق بينهما سوى الشيخ ابن عرفة التونسي» فقال في 
تفسیرہ: «العداوة أعم من البغضاءء لان العداوة سبب في البغضاء؛ فقد يتعادى الأخ مع 
أخيه ولا يتمادى على ذلك حتى تنشاً عنه المباغضةء وقد يتمادى على ذلك» اه. 

ووقع لأبي البقاء الكفوي في كتاب الكليات أنه قال: «العداوة أخص من البغضاء 
لأن كل عدو مبغخض» وقد يُبِغِْضٍ من ليس بعدو). وهو يخالف كلام ابن عرفة. وفي 
تعليليهما مصادرة واضحة؛ فإن كانت العداوة أعم من . البغضاء زادت فائدة العطف لأنه 
يصير في معنى الاحتراس» وإن كانت العداوة أخص من البغضاء لم يكن العطف إلا 
للتاکید لأن التأكيد يحصل بذكر لفظ يدل على بعض مطلق من معنى الموكّد. فيتقرر 
المعنى ولو بوجه أعم أو أخص » وذلك يحصل به معنى التأكيد. 

وعندي : أن كلا الوجهين غير ظاهرء والذي أرى أن بين معنيي العداوة والبغضاء 
التضاد والتباين؛ فالعداوة كراهية تصدر عن صاحبها: معاملة بجفاءء أو قطیعة؛ أو 
اضرارء لأن العداوة مشتقة من العدو وهو التجاوز والتباعد. فان مشتقات مادة (ع د و) 
كلها تحوم حول التفرق وعدم الوئام. 

وأما البغضاء فهي شدة البغض؛ وليس في مادة «ب غ ض» إلا معنى جنس 
الكراهية فلا سبيل إلى معرفة اشتقاق لفظها من مادتها. نعم يمكن أن يرجع فيه إلى طريقة 
القلب» وهو من علامات الاشتقاقء فإن "ئ0 يكون غضب لا غير» فالبغضاء 
شدة الكراهية غير مصحوبة بِعَذُوء فهي مضمرة في النفس. 

فإذا کان كذلك لم یصح اجتماع معنيي اسان والبغضاء فی موصوف واحد في 
وقت واحد فيتعين أن یکون إلقاؤهما بينهم على معنى التوزيع» أي: أغرينا العداوة بين 
بعض منهم والبغضاء بين بعض آخر. فوقع في هذا النظم إيجاز بديع. لأنه يرجع 0 
الاعتماد على علم المخاطبين بعدم استقامة اجتماع المعنيين في موصوف واحد. 

ومن اللطائف ما ذكره ابن هشام» في شرح قصيدة كعب بن زهير عند قول كعب: 


اٹ ام رن المائدة: 15ء16 می یں 


لكتهاڅلةقدسيط من تمها جع وولّے وإخلاف وتبديل 

أن الزمخشري قال: إنه رأى نفسه في النوم يقول: العداوة مشتقة من عَدوة 
الوادي» أي: جانبهء لأن المتعاديين يكون أحدهما مفارقاً للآخرء فكأن كل واحد منهما 
على عُدوة اه فيكون مشتقاً من الاسم الجامد وهو بعيد. 

الا العداوة والبغضاء بينهم كان عقاباً في الدنيا لقوله: «إك وم الْمِيْمَهِ 
وسو بهم ال یکا ڪاو بسک تچ جزاء على نكثهم العهد. 

وأسباب العداوة والبغضاء شدة الاختلاف: فتكون من اختلافهم في نحل الدين بين 
يعاقبة» وملكانية» ونسطورية» وهراتقة «بروتستانت» ؛ وتكون من التحاسد على السلطان 
ومتاع الدنياء كما كان بين ملوك النصرانية» وبينهم وبين رؤساء ديانتهم. 

فإن قيل: كيف أغريت بينهم العداوة وهم لم يزالوا إلبا على المسلمين؟ 

فحوابه: أن العداوة ثابتة بينهم ل الدين من فرقا كما قدمناه فی سورة 
النساء [171] عند قوله تعالى : ڪل لھا إل مرح ورو َه وذلك الانقسام 

بجر إليهم العداوة وخذل بعضهم 2 . ثم إن دولهم كانت منقسمة ومتحاربةء ولم تزل 
كذلك» إا تانيوا فى الحروت الدلييية على العا تم تل لے ا ال 
ا E‏ یلیم كذلك: إلى الام 

وكم ضاعت مساعي الساعين في جمعهم على كلمة واحدة وتأليف اتحاد بينهم. 
وكان اختلافهم لطفاً بالمسلمين في مختلف عصور التاريخ الإسلامي» على أن اتفاقهم 
على أمة أخرى لا ينافي تمكن العداوة فيما بينهم» وكفى بذلك عقابا لهم على نسيانهم 
ما ذكروا به. 

وقيل: الضمير عائد على الفريقين» أي: بين اليهود والنصارى» ولا إشكال في 
تجسم الا فی ۱ 

وقولة: e‏ بهم آل تهديد لأن المراد بالإنباء إنباء المؤاخذة بصنيعهم 
كقوله: وف تَعَلَمُوت* [الأنعام: 135]» وهذا يحتمل أن يحصل في الآخرة فالإنباء 

حقيقته» ويحتمل أن يحصل في الدنياء فالإنباء مجاز في تقدير الله لهم حوادث 
يعرفون بها سوء صنيعتهم. 

[15ء 16] «يَاهْلَ التب تد جڪ رسوا يټ لک حكدرا 


ور وَصحِتَب یٹ يَهَدِه بد 22 ہی َع رصوانه, مَبَلَ اسلو 
ا ٹہ وڪ ۴لا لمم دی 2ھ 
وَيُحَرِجَهُم من ع الظلملت 5 الور بد یه ویھدیھم 2 صراط مستقیمھ 49> . 


A EET 2 


بعد أن ذكر من أحوال فريقي أهل الكتاب وأنبائهم ما لا يعرفه غير علمائهم وما 
لا يستطيعون إنكاره أقبل عليهم بالخطاب بالموعظة؛ إذ قد تهيأ من ظهور صدق 
الرسول بيه ما يسهل إقامة الحجة عليهم» ولذلك ابتدئ وصف الرسول بأنه يبين لهم 
كثيراً مما كانوا يخفون من الکتاب؛ ثم أعقبه بأنه يعفو عن كثير. 

ومعنى عقوأ : يعرض ولا يُظهرء وهو أصل مادة العفو. يقال: عفا الرسم بمعنی 
لم یظھر وعفاه: أزال ظهوره. ثم قالوا: عفا عن الذنب» بمعنى أعرضء ثم قالوا: عفا 
عن المذنب» بمعنى ستر عنه ذنبه» ويجوز أن يراد هنا معنى الصفح والمغفرةء أي: 
ويصفح عن دنوب كثيرة» أي : یبین لكم دينكم ويعفو عن جهلكم. 

وجملة: قد بكم من أله دور بدل من جملة: قد كإ ےم رَسُوأنَا» بدل 
اشتمال» لأن مجيء الرسول اشتمل على مجيء الهدى والقرآن» فوزانها وزان «علمه» من 
قولهم: نفعني زيد علمه» ولذلك فصلت عنهاء وأعيد حرف َد الداخل على الجملة 
المبدل منها زيادة فى تحقيق مضمون جملة البدلء لأن تعلق بدل الاشتمال بالمبدل منه 

وضمیر #به# راجع إلى الرسول أو إلى الكتاب المبين. 

و#سْبّْلَ اَل ٭: طرق السلامة التي لا خوف على السائر فيها. وللعرب طرق 
معروفة بالأمن وطرق معروفة بالمخافة› مثل وادي السباع» الذي قال فيه سحيم بن وثيل 
الرياحي : 
ومررت على وادي السباع ولا أرى كوادي السباع حين یَظلِم وادیا 
EST‏ لے E‏ وأخوف إلا ماوقى الله "سيدا ونيا 

فسبيل السلام استعارة لطرق الحق. والظلمات والنور استعارة للضلال والهدى. 
والصراط المستقيم مستعار للإيمان. 


کے ہے ہے ہہ و ے مہ 2 کن مھرے 8 ۶ 0 ہر تا ا رخ 

[17] ملقد كمر الذي قالوا إن اس هو المسبيخ ]بن يم قل فمن 

کے ےک صر ےی هبح سے - € ار ۔ ےر ہ > ہے سے رة ےہ 6 
َمل مِنّ آله سیا إن أراد أنْ هللت المسيح ات مریم واه وس نے 


اض جیا وھ ملل أسَمَوَتٍ وَالْأَرَضٍ وما بینھما صلق ما ناء واه عل 
رس 7 > ا ہے 
كل گے وی7 4 

هذا من ضروب عدم الوفاء بميثاق الله تعالى. كان أعظم ضلال النصاری ادعاؤهم 


وهديهم إلى الصراط المستقيم» فاستأنف هذه الجملة «لفَدٌ كفرٌ ألزت قالوا ت أله 
هو الْمَسيح إبن سیر استئناف البيان. وتعين ذکر الموصول هنا لآن المقصود بيان ما 
في هذه المقالة من الكفر لا بيان ما عليه النصارى من الضلال» لآن ضلالهم حاصل لا 
محالة إذا كانت هذه المقالة كفراً. 

وحكي قولهم بما تؤديه في اللغة العربية جملة ات آله هو هو المت بن میچ 
وهو تركيب دقيق المعنى لم يعطه المفسرون حقه من بيان انتزاع المعنى المراد به» من 
تركيبه» من الدلالة على اتحاد مسمّى هذين الاسمين بطريق تعريف كل من المسند إليه 
والمسند بالعَلمية بقرينة السياق الدالة على أن الكلام ليس مقصوداً للإخبار بأحداث 
لذواتٍء المسمّى في الاصطلاح: حمل اشتقاق» بل هو حمل مواطأة» وهو ما يسمّى في 
المنطق: حمل اهر هُوَا؛ وذلك حين يكون کل من المسند إليه والمسند معلوما 
للمخاطب ويراد بيان أنها شيء واحد» كقولك حين تقول: قال زياد» فيقول سامعك: 
من هو زيادء فتقول: زياد هو النابغة» ومثله قولك: ميمون هو الأعشىء وابن أبي 
السمط هو مروان بن 5 حفصةء والمرَعَثْ هو بشارء وأمثال ذلك. 

فمجرد تعريف جزأي الإسناد كاف في إفادة الاتحادء وإقحام ضمير الفصل بين 
المسند إليه والمسند فى مثل هذه الأمثلة استعمال معروف لا يكاد يتخلف قصداً لتأكيد 
اسان ای لات کے اد سے آ الد ا ع راس عفر 
الفصل فيه یمفید شيا سوئ التأكيد. وكذلك وجود حرف «إن) لزيادة التأكيد». ونظيره قول 
رويشد بن كثير الطائي من شعراء الحماسة : 
رتا تھے پاؤرراپالاشتر وا ا EERE E‏ نی اتا ارت 

فلا يأتى فى هذا ما لعلماء المعانى من الخلاف فی أن ضمير الفصل هل يفيد قصر 
اھ ری الات ان اتکی کر ال لان متام انهاه الب عن سری 
الاحتمالين ويصرف عن إرادة القصر. 

وقد أشار إلى هذا المعنى إشارة خفية قول صاحب الكشاف عقب قوله: «#ألزيت 
N‏ «معناه: بت القول على أن حقيقة الله هو المسيح لا 
غير». ومحل الشاهد من كلام الكشاف ما عدا قوله الا غيرا. لذن الظاهر أن الا غير» 
يشير إلى استفادة معنى القصر من مثل هذا التركيب» وهو بعيد. وقد يقال: إنه أراد أن 
معنى الانحصار لازم بمعنى الاتحاد وليس ناشئاً عن صيغة قصر. 

ويفيد قولهم هذا أنهم جعلوا حقيقة الإله الحق المعلوم متحدة بحقيقة عيسى ل 
بمنزلة اتحاد الاسمين للمسمى اا ومرادهم امتزاج الحقيقة الإلهية في ذات عيسى. 


2 المائدة: 17 اعت 


الجلالة المسند إليه 96 عبس الس 0 ا أن اش اتحد بذات کے 


وحكاية القول عنهم ظاهرة في أن هذا قالوه صراحة عن اعتقاد» إذ سرى لهم 
القول باتحاد اللاهوت بناسوت عيسى إلى حد أن اعتقدوا أن الله سبحانه قد اتحد بعيسى 
وامتزج وجود الله بوجود عيسى. وهذا مبالغة ف اعتقاد الحلول. 

وللنصارى في تصوير هذا الحلول أو الاتحاد أصل» وهو أن الله تعالى جوهر 
واحد» هو مجموع ثلاثة أقانيم جمع أقنوم ‏ بضم الهمزة وسكون القاف ‏ وهو كلمة 
رومية معناها: الأصلء» كما في القاموس؛ وهذه الثلاثة هي أقنوم الذات» وأقنوم العلم» 
وأقنوم الحياة. 

وانقسموا في بيان اتحاد هذه الأقانيم بذات عيسى إلى ثلاثة مذاهب: مذهب 
الملكانية وهم الجاثلقية «الكاثوليك»» ومذهب النسطوریةء ومذهب اليعقوبية. وتفصيله في 
كتاب المقاصد. وتقدم متاك ل عقن ١‏ ی ا ٔ ۷+۹ +۷۷4۷ 
کک في سورة النساء [171] وهذا قول اليعاقبة من النصاری؛ وهم أتباع يعقوب 
البردعان» .وكاق راهنا بالقسيطيطية» وقد کلائے مقالتة هذه ما مقا الملكانية وقال 
1 أضحاف الشيحة الوالعدة» El‏ كيني رھ الا 
نصارى نجران كانوا على هذه الطريقة 

ولقرب أصحابها الحبشة من بلاد العرب تصدّى القرآن لبيان ردها هنا وفي الآية الآتية 
في هذه السورة. وقد بينا حقيقة معتقد النصارى في اتحاد اللاهوت بالناسوت وفي اجتماع 
E‏ تعالی : وميد ألْمَنهً 20 وروح كله 4 فى ورا النساء [171]. 

وبیّن الله لرسوله الحجة عليهم بقوله: فل هَمَنَ َلك من الہ سيا الآية» فالفاء 
عاطفة للاستفهام الإنكاري على قولھم: اک الہ هُو ألْمَسِيحَ#» للدلالة على أن الإنكار 
ترتب على هذا القول الشنیعء فهي للتعقيب الذكري. وهذا استعمال كثير في كلامهم. فلا 
حاجة إلى ما قيل: إن الفاء عاطفة على محذوف دل عليه السياق» أي: ليس الأمر كما 
زعمتم» ولا أنها جواب شرط مقدرء أي: إن كان ما تقولون فمن يملك من الله شيئاً إلخ. 

ومعنى يملك شیئاً هنا يقدر على شيء. فالمرگب مستعمل في لازم معناه على 
طريقة الك ت وعڈا 00 متعدد وهو الملك» فاستطاعة التحويل» وهو استعمالٌ كثير 
ومنه قوله تعالى: ف#قُلٌ فمن نلك لکم ى الہ شیا إن آباد بك صا الآية في سورة 
الفتح [11]. وفي الحديث 0 00 الله 3 بن حصن : «أفأملك لك أن نزع الله من 
قلبك الرحمة» لأن الذي يملك يتصرف في مملوكه كيف شاء. 


ای مرن المائدة: 17 ا2ر ۱ 15 ٰ 


فالتنكير في قوله: سینا چ٭ للتقليل والتحقير. ولما کان الاستفهام هنا بمعنى النفي 
كان نفي الشيء القليل مقتضياً نفي الكثير بطريق الأولى» فالمعنى: فمن يقدر على شيء 
من اللہ ات من فعله وتصرفه أن يحؤّله عنه» ونظيره: ٭٭وما غير عنکم ير قرت :اله فن 
شوہ [یوسف: 67]. 

وسيأتي لمق يملف استعمال کی عند قوله عالى> ئل ادروت وو دو ال 

ل مَمَلِكَ کم صا ولا 27 [المائدة: 76] في هذه السورة. وسيأتي قريب من هذا 
ف عند قوله تعالى: ومن ترد الله فْتَنتة, فلن سز کن لا ٹک i‏ سیکا فى 
هذه السورة [41]. 

وحرف الشرط من قوله: «إإت أراد» مستعمل في مجرد التعليق من غير دلالة على 
الاستقبال» لآن إهلاك 1 المسيح قد وقع بلا خلاف؛ ولآن إهلاك المسیح؛ آي : واقع 
عند المجادلین بھذا الکلام فينبغي إرخاء العنان لهم في ذلك لإقامة الحجةء وهو ابا واقع 
في قول عند جمع من علماء الإسلام الذين قالوا : إن الله أماته ورفعه دون أن يمكن اليهود 
ب لاا صر قوله تعالى: ٭لوما فَتْلُوهُ وما صلبوة [النساء: 157]ء وقوله: لیے 

موقي ورافعك کہ [آل عمران: 55]ء وعليه فليس في تعليق هذا الشرط إشعار بالاستقبال. 

والمضارع المقترن بأن وهو أن يُهَلِلَكتَ» مستعمل في مجرد المصدرية. والمراد ب 
وو ا ا سی کات وین ہے وأمه من أهل الأرض» فقد هلكوا كلهم 
بالضرورة. والتقدير: من يملك أن يصد الله إذ أراد إهلاك المسيح وأمه ومن في الأرض 
تو مكل: 

ولك أن تلتزم کون الشرط للاستقبال باعتبار جَعْل ومن ل الْأَرّضِ ِيَأ بمعنى 
نوع الإنسان» فتعليق الشرط باعتبار مجموع مفاعيل #تُهلِكت» على طريقة التغلیب؛ فإن 
بعضها وقع هلكه وهو أم المسیح؛ وبعضها لم يقع وسيقع وهو إهلاك من في الأرض 
جمیعاء أي: إهلاك جميع النوعء لأن ذلك أمر غير واقع ولكنه ممكن الوقوع. 

والحاصل أن استعمال هذا الشرط من غرائب استعمال الشروط في العربية. 
ومرجعه إلى استعمال صيغة الشرط في معنى حقيقي ومعنى مجازي تغلیباً للمعنى 
الحقیقي ء لأن «من في الأرض» د يعم الجميع وهو الاکن ولم يعطه المفسرون حقه من 
البيان. وقد هلكت مريم أم المسيح 0 


۶ في زمن غير مضبوط بعد - المسيح. 
والتذييل بقوله: لوي م ألسَمَوَتٍ والذرض وما ببتهما لن ما يسا فيه 

تعظيم شأن الله تعالى. ورذ آخر عليهم بأن الله هو الذي خلق السماوات والأرض وِمَلَكُ 

ما فيها من قبل أن يظهر المسيحء فالله هو الإله حقاًء وأنه يخلق ما يشاءء فهو الذي 


المائدة: 18 ای مرن 


تر ع غلم غير معتادء فكان موجب ضلال من نسب له الألوهية. وكذلك قوله: 
واس ع کل کۓو کَدیڑکہ. 

H8]‏ #«وقالت الْمَهُودُ والتصری صن آپکڑا الله وَأِبَكوة فل لم دبک 
وی بل اش بر مِمَنْ لق يمير یمن به وَيْمَدْبُ من ين وي ملك 
ألسَمَوتِ وا رض وما بيهم وَالید المد (@4. 

مقال آخر مشترك بينهم وبين اليهود يدل على غباوتهم في الكفر إذ يقولون ما لا 
يليق بعظمة الله تعالى. وھ ھی لعفا تيم الأخرى. کا وی ا المختص 
بالنصارى. وهو جملة: 8«لَمَدَ ىر ألذِيَ قَالوا إِنَّ الله هُو ألْمَسِيحُ» [المائدة: 17]. 
وقد وقع في التوراة والإنجيل التعبير بأبناء الله؛ ففي سفر التثنية أول الفصل الرابع عشر 
قول موسى: «أنتم أولاد للرب أبيكم). 

وأما الأناجيل فهي مملوءة بوصف الله تعالى بأبي المسیح؛ وبأبي المؤمنين به. 
وتسمية المؤمنين أبناء الله في متى في الإصحاح الثالث: «وصوت من السماء قائلا هذا 
هو ابني الحبيب الذي به سررت»» وفي الإصحاح الخامس: «طوبي لصانعي السلام 
لأنهم أبناء الله يُدعون». وفي الإصحاح السادس: «وأبوكم السماوي يقوتها». وفي 
الإصحاح العاشر: «لأن لستم أنتم المتكلمين بل روح أبيكم الذي يتكلم فيكم». وكلها 
جائية على ضرب من التشبيه فتوهمها دهماؤهم حقيقة فاعتقدوا ظاهرها. 

وعطف هواحتوَۃ کہ على «أابَتَتوأ لوہ أنهم قصدوا أنهم أبناء محبوبون إذ قد يكون 
الابن مغضوباً عليه. 

وقد 7 0 ره أن يبطل قولهم بنقضين: أولهما من الشريعة» وهو قوله: فل 
فلم يعدبم بذ يکم يعني أنهم قائلون بأن نصیباً من العذاب ينالهم بذنوبھم؛ فلو کانوا 
أبناء الله کت لما عذبهم بذنوبهم. وشأن المحب أن لا يعذب حبيبه» وشأن الأب أن 
لا يعذب أبناءه. 

روي أن الشبلي سأل أبا بكر بن مجاهد: أين تجد في القرآن أن 90929۰۰۰ 
حبيبه فلم يهتد ابن ا فقال له الشبلي: في قوله : ٦٣‏ 9+“ بشو بكم کہ . 

وليس المقصود من هذا ااوردعلےے بوقرع الاب ع ف ھی لار من 
تقدير العذاب لهم في الآخرة على كفرهم»ء لان ذلك لا يعترفون به فلا يصلح للرد به 
إذ يصير الرد مصادرة» بل المقصود الرد عليهم بحصول عذاب يعتقدون حصوله في عقائد 
دينهم» سواء كان عذاب الآخرة أم عذاب الدنيا. 

فأما اليهود فكتبهم طافحة بذكر العذاب في الدنيا والآخرة» كما في قوله تعالى: 


SAGE 19 er و مت‎ 


وَفَالوا لن کی الا إل اما وت [اليقرة: 0. وأما النصاری فلم 7 في 
2 - لعذاب الأخرة 3 ا قائلون في فو ان بني e‏ 
اعت لیکٹر ١‏ عن 7 ا الموروثة 7 7 الاعتراف بأن العذاب کان 
مکتوباً على الجميع لولا كفارة عيسى» فحصل الرد 3 دو به بله اعتقادنا. 

ثم اعت النتيجة من البرهان بقوله: وبل أنتم بے مہ دساو أي : ينالكم ما 
ينال سائر البشر. 

وفي هذا تعريض أيضاً بأن المسيح بشرء لأنه ناله ما ينال البشر من الأعراض 
والخوف» وزعموا أنه ناله الصلب والقتل. 

وجملة قوله: يعقر لو E‏ وعذب من کا کالاحتراس؛ لازہ لما رتب على 
نوال العذاب إياهم أنهم شين ر فع توهم النصارى أن البشرية 0 0 العذاب 
بوراثة تبعة خطیئة آدم فقال: يعفر کر و أي: من البشر ويدب من رپس ا 

[19] يداهل و جم ل سوا بین کم عل فار ين الرس أن وا 
جانا من شير ولا نذبر فقد جاء ا وک 1 کل کے قدي 400 . 

کرر الله موعظتهم ودعوتهم بعد أن 0 لهم فساد عقائدهم وغرور أنفسهم بيانا لا 
يدع للمنصف متمسّكا بتلك الضلالات» كما وعظهم ودعاهم آنفا بمثل هذا عقب بيان 


نقضهم المواثيق. 
فموقع هذه الآية تكرير لموقع قوله : ياهَلَ التب هَدَ جا ظ. کے راك رك 
ل نرا يبا َنم تقو یں ألكتّب» [المائدة: 15] الآيات» إلا أنه ذكر 


ا بأن كتبهم مصرحة بمجيء 
رسول عقب رسلهم. وليريهم أن مجيئه لم يكن بدعا من الرسل إذ كانوا يجيئون على فتّر 
یھ و 

وذکر الرسول هنالك بوصف تبيينه ما يخفونه من الکتاب؛ لأن ما ذکر قبل الموعظة 
هنا قد دل على مساواة الرسل في البشرية ومساواة الأمم في الحاجة إلى الرسالةء وما 
ذكر قبل الموعظة هنالك إنما كان إنباء بأسرار كتبهم وما يخفون علمه عن الناس لما فيه 
من مساويهم وسوء عم 

وحذف مفعول #«#إيبَِث* لظهور أن المراد بيان الشريعة. فالکلام خطاب لأهل 
الات مل مدا اكه الجملة: وکائل: ال خا :رولك و نے 


حر بيرم مھ و 


22 کا ے نہ تخفورت * [المائدة: 15« فلذلك فصلت. 


ہے مم سے 


وقوله: عَلَ فَاَو من اَلّمُل حال من ضمیر پیٹ لک ء فهو ظرف مستقر» 
ويجوز أن يكون ظرفاً لغواً متعلقاً ب #ج». ويجوز تعلّقه بفعل ملین لأن البيان 
انقطع في مدة الفترة. 

وموعل کہ للاستعلاء المجازي بمعنى اابعل) لأن المستعلى يستقر بعد استقرار ما يستعلى 
هو فوقه» فشبه استقراره بعده باستعلائه عليه اتی له الھ نت اننا ا ا ا ۱ 

والفترة: انقطاع عمل ما. وحرف لقن في قوله: ِن الک للابتداءء أي : 


ابی 


من الزمن ابتداؤها مدة وجود الرسل» أي: أيام إرسال الرسل. 

والمجيء مستعار لأمر الرسول بتبليغ الدين» فكما سمي الرسول رسولا سمي تبليغه 
مجيئاً تشبيهاً بمجيء المرسّل من أحد إلى آخر. 

والمراد بالرسل رسل أهل الكتاب المتعاقبين من عهد موسى إلى المسيح› أو اريك 
المسيح خاصة. والفترة بين البعثة وبين رفع المسيح». كانت نحو خمسمائة وثمانين سنة. 
وأما غير أهل الكتاب فقد جاءتهم رسل مثل خالد بن سنان وحنظلة بن صفوان. 

و«آن تَفُولُوأ4 تعليل لقوله: َد جايكم لبيان بعض الجكم من بعثة الرسول» 
وهي قطع معذرة أهل الكتاب عند مؤاخذتهم في الآخرة» أو تقريعهم في الدنيا على ما 
غيروا من شرائعهمء لبلا يكون من معاذيرهم أنهم اعتادوا تعاقب الرسل لإرشادهم 
وتجديد الديانة» فلعلهم أن يعتذروا بأنهم لما مضت عليهم فترة بدون إرسال رسول لم 
يتجه عليهم ملام فيما أهملوا من شرعهم وأنهم لو جاءهم رسول لاهتدوا. 

فالمعنى أن تقولوا: ما جاءنا رسول في الفترة بعد موسى أو بعد عيسى. وليس 
المراد أن يقولوا: ما جاءنا رسول إلينا أصلاء فإنهم لا یدّعون ذلك» وكيف وقد جاءهم 
موسى وعيسى. فكان قوله: أن تقولوا ما جنا ین ِي ولا نَذِر» تعليلًا لمجيء 
الرسول ب إليهمء ومتعلقاً بفعل «إمَا سَاءَنَاك . 

ووجب تقدير لام التعليل قبل «[آن# وهو تقدیر يقتضيه المعنى. ومثل هذا التقدير 
كثير في حذف حرف الجر قبل #آن» حذفاً مطرداًء والمقام يعيّن الحرف المحذوف؛ 
فالمحذوف هنا حرف اللام. 

ویشکل معنى الآية بأن علة إرسال الرسول إليهم هي انتفاء أن يقولوا: ##ما جا 
بر ولا نر » لا إثباته كما هو واضح.ء فلماذا لم يقل: أن لا تقولوا ما جاءنا من بشير 
ولا نذير» وقد جاء في القرآن نظائر لهذه الآية» وفي شعر العرب كقول عمرو بن كلثوم: 

فی ج لا ےئ ا70 > نا 
آراج ان ل ها 


فاختلف النحويون في تقدير ما به يتقوم المعنى في الآيات وغيرها: فذهب 
البصريون ا تمدير اسم يناسب أن يكون ا اه لفعل مل جا کے چە 00 
«كراهية أن تقولوا): وعليه درج صاحب الكشاف ومتابعوه من جمهور المفسرين ؛ وذهب 
الکوفیون تقدیر حرف نمی محذوف بعد «أنى والتقدير: أن لا تقولوا ودرج عليه 
بعض المفسرين مثل البغوي؛ فيكون من إيجاز الحذف اعتمادا على قرينة السياق والمقام. 
معانى «أن» أن تكون بمعنى الیْلّا). 

وعندي: أن الذي ألجأ النحويين والمفسرين لهذا التأويل هو البناء على أن «9آن» 
تخلص المضارع للاستقبال فتقتضي أن قول أهل الكتاب: ما جاءنا بشير ولا نذير غير 
حاصل فى حال نزول الآية» وأنه مقدر حصوله نے المستقبل. ويظهر أن إفادة «أن» 
تخليص المضارع للمستقبل إفادة أكثرية وليست بمطردة» وقد ذهب إلى ذلك أبو حيان 
وذكر أن أبا بكر الباقلانى ذهب إليهء بل قد تفيد «أن» مجرد المصدرية كقوله تعالى : 
لوان تومو ےن زا : 4ء وقول امرئ القیس : 
ا ل ا و لقتنا 

فإنه لا يريد أنه ينعمس فى المستقبل. وأن صرفها عن إفادة الاستقبال يعتمد على 
القرائن» فيكون المعنى هنا أن أهل الكتاب قد قالوا هذا العذر لمن يلومهم مثل الذين اتبعوا 
الحنيفية. كأمية بن أبي الصلت وزيد بن عمرو بن نفيل» أو قاله اليهود لنصارى العرب. 

وقوله: ققد ج52 ١‏ د و التان تفہ وده ظور خن مھا سا 
قررت به معنى التعليل› ا لان قلتم ذلك فقد بطل قولكم إذ قد جاءكم بشير ونذير. 
ونظیر هذا ٹول عاس .ين الأاخفت: 
فاا کے سا اقسی شنا اوا نے اڈ مرل فق جا خر اساتا 


جح ہے 


 20[‏ 22] ولد 0 کو وی ھی ا کا مد 
ا جر فک RCE‏ عون 37 ين 9 يعو 
انا ۲ الا :لمت سر ال کت 7 2 عل فلنقليواً ك٦‏ رتا 


< کے برل رس جو و ہ وت 


١ 2‏ تر صم 9 کے 2 دي کے : 7 م . ا ۹ 
| یلمومیٰ إِنْ قوما جيار وَإِنا لن نَدَخْلَهَا حى يخرجوأ مها فَإِنَ جرجوا 


رصا سح 
عند ا ےی 


عطف القصة على القصص والمواعظ. وتقدم القول في نظائر فوَإِذ قال في مواضع 


EEE 


منها قوله تعالی : ولد قال ربك لِلْمَليِكة4 في البقرة [30]. 
ومناسبة موقع هذه الآيات هنا أن القصة مشتملة على تذكير بنعم الله تعالى عليهم 
وحث على الوفاء بما عاقدوا الله عليه من الطاعة تمهيداً لطلب امتثالهم. 


وقدم موسى ايل أمره لبني إسرائيل بحرب الكنعانيين بتذكيرهم بنعمة الله عليهم 
ليهيئ نفوسهم إلى قبول هذا الأمر العظيم عليهم وليوثقهم بالنصر إن قاتلوا أعداءهم. 
فذكر نعمة الله عليهمء وعد لهم ثلاث نعم عظيمة : 

أولاها: أن فيهم أنبياء» ومعنى جَعْل الأنبياء فيهم يجوز أن يكون في عمود نسبهم 
فيما مضى مثل يوسف والأسباط وموسى وهارون» ويجوز أن يراد جعل في المخاطبين 
أنبياء؟ فيحتمل أنه أراد نفسه» وذلك بعد موت أخيه هارون»ء لأن هذه القصة وقعت بعد 
موت هارون؛ فيكون قوله: «أَيْمَاءً» جمعاً أريد به الجنس فاستوى الإفراد والجمع» لأن 
الجنسية إذا آریدت من الجمع بطلت منه الجمعية» وهذا الجنس انحصر في فرد یومئذء 
كقوله تعالى: کک با اليرت ألذِينَ اَسْلَما لت هَادُواً» [المائدة: 44] يريد 
محمداً ية أو أراد من ظهر في زمن موسى من الأنبياء. فقد كانت مريم أخت موسى 
نبية» كما هو صريح التوراة «إصحاح 15 من الخروج). وكذلك ألداد ومَيّداد كانا نبيين 
في زمن موسى» كما في التوراة «إصحاح 11 سفر العدد». 

وموقع النعمة في إقامة الأنبياء بينهم أن في ذلك ضمان الهدى لهم والجري على 
مراد الله تعالى منهم» وفيه أيضاً حسن ذکر لهم بين الأمم وفي تاریخ الأجيال. 

والثانية: أن جعلهم ملوكاء وهذا تشبيه بليغ» أي: كالملوك في تصرفهم في 
أنفسهم وسلامتهم من العبودية التي كانت عليهم للقبط» وجعلهم سادة على الأمم ای 
مروا بهاء من الآموربين» والعناقيين» والحشبونيين» والرفائيين» والعمالقة» والكنعانيين» 
أو استعمل فعل «جعلكم» في معنى الاستقبال مثل فان أَمَدُ لہ [النحل: 1] «قصداً 
لتحقيق الخبرء فيكون الخبر بشارة لهم بما سيكون لهم. 

والنعمة الثالثة: أنه آتاهم ما لم يؤت أحداً من العالمين» وماصدق «ما» يجوز أن 
يكون شيئاً واحداً مما خص الله به بني إسرائيل» ويجوز أن يكون مجموع أشياء إذ آتاهم 
الشريعة الصحيحة الواسعة الهدى المعصومةء وأيدهم بالنصر في طريقهم» وساق إليهم 
رزقهم المن والسلوى أربعين سنة» وتولى تربية نفوسهم بواسطة رسله. 

وكولة .2 تقو ظارا لی و قرع من اطا تیر #الوقضك سند 
المقدمة» ولذلك كرر اللفظ الذي ابتداً به مقالته وهو النداء ب َموي لزيادة استحضار 


YEH وید‎ 


أذهانهم. والأمر بالدخول أمر بالسعي في أسبابه» أي: تهيأوا للدخول. والأرض المقدسة 
بمعنى المطهرة المبارکةء أي: التي بارك الله فيهاء أو لأنها قدست بدفن إبراهيم 2532 في 
أول قرية من قراها وهي حبرون. وهي هنا أرض كنعان من برية (صین) إلى مدخل «حماة 
وإلى حبرون». وهذه الأرض هي أرض فلسطين» وهي الواقعة بين البحر الأبيض المتوسط 
وبين نهر الأردن والبحر الميت» فتنتهي إلى ١حماة»‏ شمالا وإلى «عَرّة وحبرون» جنوباً. وفي 
وصفها ب آل كنب ال تحريض على الإقدام لدخولها. 

ومعنى ڪب آله قضى وقدر» وليس ثمة كتابة ولكنه تعبير مجازي شائع في 
اللغة» لان الشيء إذا أكده الملتزم به كتبه. كما قال الحارث بن حلزة: 

وهل ينقض ما في المهارق الأهواء 

فأطلقت الكتابة على ما لا سبيل لإبطاله» وذلك أن الله وعد إبراهيم أن يورثها 
ذريته. ووعد الله لا يخلف. 

وقوله : هللا دوا عل ابد تحذير مما يوجب الانهزام» لان ارتداد الجيش على 
الأعقاب من أكبر أسباب الانخذال. والارتداد افتعال من الردء يقال: رده فارتدء والرد: 
إرجاع السائر عن الإمضاء في سيره وإعادته إلى المكان الذي سار منه. والأدبار: جمع 
دبر» وهو الظهر. 

والارتداد: الرجوع؛ ومعنى الرجوع على الأدبار إلى جهة الادبارء أي: الوراء 
لأنهم يريدون المكان الذي يمشي عليه الماشي وهو قد كان من جهة ظهره» كما 
يقولون: نكص على عقبيهء وركبوا ظهورهمء وارتدوا على أدبارهم» وعلى أعقابهم. 
فعدي ب عل الدالة على الاستعلاء» أي: استعلاء طريق السیرء نزّلت الأدبار التي 
يكون السير في جهتها منزلة الطريق الذي يسار عليه. 

والانقلاب: الرجوع؛ وأصله الرجوع إلى المنزل» قال تعالى: 8تَانقَلبَوَاْ پنعماو مَنَ 
الله وَقَضْلِ» [آل عمران: 174]. والمراد به هنا مطلق المصير. وضمائر #فا» وساي 
تعود إلى الأرض المقدسة. 

وأرادوا بالقوم الجبارين في الأرض سکانھا الكنعانيين» والعمالقة» والحثيين. 
واليبوسيين» والأموريين. 

والجبار: القوي. مشتق من الجبرء وهو الإلزام» لان القوي يجبر الناس على ما 
يريد. 


وكانت جواسيس موسى الاثنا عشر الذين بعثهم لارتياد الأرض قد أخبروا القوم 


مرن المائدة: 23 26 ان امت 


بجودة الأرض وبقوة سكانها. وهذا كناية عن مخافتهم من الأمم الذين یقطنون الأرض 
المقدسةء فامتنعوا من اقتحام القرية خوفاً من أهلهاء وأكدوا الامتناع من دخول أرض 
العدو توكيداً قوياً بمدلول «إن» و«لن» في إن كن نَدَخَلَهَا4 تحقیقاً لخوفهم. 

وقوله: لن رجو ها نّا دلو تہ تصريح بمفهوم الغاية في قوله: ظوَإِنًا لن 
َدَخُلَهَا حى يحْرَجُوأ نها لقصد تأكيد الوعد بدخولها إذا خلت من الجبارين الذين فيها. 

وقد أشارت هذه الآية إلى ما في الإصحاح الثالث عشر والرابع عشر من سفر 
العدد: «أن الله أمر موسى أن يرسل اثني عشر رجلا جواسيس يتجسسون أرض كنعان 
التي وعدها الله بني إسرائيل من کل سبط رجلا؛ فعيّن موسى اثني عشر رجلاء منهم 
يوشع بن نون من سبط أفرايم» ومنهم كالب بن يفنة من سبط يهوذاء ولم يسموا بقية 
الجواسيس. فجاسوا خلال الأرض من برية صين إلى حماة فوجدوا الأرض ذات ثمار 
وأعناب ولبن وعسل ووجدوا سكانها معتزين» طوال القامات» ومدنهم حصينة. فلما سمع 
بنو إسرائيل ذلك وهلوا وبكوا وتذمروا على موسى وقالوا: لو متنا في أرض مصر كان 
ہا لنا من أن تغنم نساؤنا وأطفالناء فقال يوشع وكالب للشعب: (إن رضي الله عنا 
یدخلنا إلى هذه الأرض ولکن لا تعصوا الرب ولا تخافوا من أهلهاء فالل معنا. فأبى 
القوم من دخول الأرض وغضب الله عليهم. وقال لموسى: لا يدخل أحد مَن سنه 
عشرون سنة فصاعداً هذه الأرض إلا يوشع وکالباً وكلكم ستدفنون في هذا القفرء ويكون 
أبناؤكم رعاة فيه أربعين سنة». 

[23 - 26] ظقَالَ مان مِنَ ألذِيَ يادوت انم الله عَلتِهِمَا الوا علوم 


2 


ات يدا سانو ون عسوت کل الله مووا إن كت مُوْمِيِيثٌ © قال 
NT NOTE‏ کا أدهت کر اک کات ذا هونا 
ودورت 00 قال رب إن لا املك إلا تفسم وأجر فافرق بِيَسَنَا وب الو 
القسقت ل قال ناما حرّمة عم اح سح شرت ےه الارض فلا تاس عل 
لعو ْمسِق ©4 


فصّلت هذه الجمل الأربع جرا طلے طط گا ا تحار كا بهاة سان في سورة البقرة. 
والرجلان هما يوشع وكالب. ووصف الرجلان بأنهم ون أَلذِنَ يخافورت» فيجوز أن 
يكون المراد بالخوف في قوله: يَافْتَ# الخوف من العدو؛ فيكون المراد باسم الموصول 
بني إسرائيل. جعل تعريفهم بالموصولية للتعريض بهم بمذمة الخوف وعدم الشجاعة» فيكون 
ط4 في قوله: من ألذِنَ يناوت اتصالية وهي التي في نحو قولهم: لست منك 


ا مت المائدة: 23 26 ا 


ولست مئیء أي: ينتسبون إلى الذين یخافون. وليس المعنى أنهم متصفون بالخوف بقرينة 
أنهم حرضوا قومهم على غزو العدو. وعليه يكون قوله: انعم أنه علَيما کہ أن الله أنعم 
عليهما بالشجاعةء فحذف متعلق فعل طأأَنَعَم4 اكتفاء بدلالة السياق عليه. 
ويجوز أن يكون المراد بالخوف الخوف من الله تعالى» أي: كان قولهما لقومهما: 
الوا عَم البابت» ناشئاً عن خوفهما الله تعالى» فيكون تعريضاً بأن الذين عصوهما 
لآ كافون اله جا ر کو فول و اانا انا لبيان سنا 
خوفهما الله تعالی؛ ا الخوف من الله نعمة منه عليهما. وهذا يقتضى أن الشجاعة فى 
سے ا ع سن ازع بس ۱ ۱ 
ومعنى تتم آله ليها أنعم عليهما بسلب الخوف من نفوسهم وبمعرفة الحقيقة. 
ول الاب يجوز أن يراد به مدخل الأرض المقدسة؛ أي: المسالك التی يسلك 
صا أرق كان سر اس وای اتی اكت فول ا کر سن 


د ور 


جبلین وعرين: إذ لیس في الارض المأمورين بدخولها مدينة بل أرض لقوله: مادخو 


اض لْمَقَدَّسَةَ)4. اناا فإذا اجتز تم الثغر ووطئتم أرض الأعداء غلبتموهم في اقتالهم 
في ديارهم. وقل د نشتمی القغن البحري 1 eR‏ مثل باب الملا وسموا برع ات 
بخارى الباب. 


وحمل المفسرون الباب على المشهور المتعارف؛ وهو باب البلد الذي في سوره. 
فقالوا: أرادا باب قريتهم. SE‏ فتح قفينة أرقن بد هلكا لجميع تلك الأرض 
والظاهر أن هذه القرية هي «أريحا» أو «قادش» حاضرة العمالقة يومئذ» وهي المذكورة 
فی سورة البقرة. 

والباب بهذا المعنى هو دفة عظيمة متخذة من ألواح توصل بجزأي جدار أو سور 
بكيفية تسمح لأن يكون ذلك اللوح ساداً لتلك الفرجة متى أريد سدهاء وبأن تفتح عند 
إزاةة هيا سمی السك یہ طلقا -وازالة السك فتحا. 

وبعد أن أمرا القوم باتخاذ الأسباب والوسائل» أمراهم بالتوكل على الله والاعتماد 
علق و و ضر رک رف تافتلا عرفتا: ان تہ وميه لأن الشك 
في صدق الرسول مبطل للإؤيمان. 

وإنما خاطبوا موسى عقب موعظة الرجلين لی وجوعا إلى نایم الاولی ال 
اتی ا تا موقي 007 رات قبا هرما جار 74 أو لقلة اكتراثهم بكلام الرجلين 
وأكدوا الامتناع الثاني من الدخول بعد المحاورة أشد توكيد دل على شدته في العربية 
بثلاث مؤكدات: «إن»» والن»» وكلمة «أبدأ». 


A‏ المائدة: 23 26 بی رن 


ص ر ہہ 


ومعنى قولهم: #قَاذْمَبَ نت وربلک فَفيَلا٭ إن كان خطاباً لموسى أنهم طلبوا منه 
معجزة كما تعرّدوا من النصرء فطلبوا أن يهلك الله الجبارين بدعوة موسى. 


وقيل: أرادوا بهذا الکلام الاستخفاف بموسی؛ وهذا بعید لأنهم ما كانوا يشكون 
في رسالته» ولو أرادوا الاستخفاف لكفروا وليس في كلام موسى الواقع جواباً عن 
مقالتهم هذه إلا وصفهم بالفاسقين. والفسق يطلق على المعصية الكبيرة» فإن عصيان 
أمر الله في الجهاد كبيرة» ولذلك قال تعالى: ف تاس عَل الْمَوّھ الْمَسِقِيَتَ». وعن 
عبدالله بن مسعود قال: أتى المقداد بن الأسود النبي وهو يدعو على المشركين يوم بدر 
2اد 3 سر اف لذ اتقو لل كنا الله كو ارات يز كاد كك أت و اک نت 
هلها سََعِدُوتَ). الحديث. 


فلا تظنن من ذلك أن هله الآية كانت مقروءة بينهم يوم بدر أن سورة المائدة من 
عن بني إسرائيل» ثم نزلت في هذه الآية بذلك اللفظ. 


4 أي: موسىء مناجیاً ربه أو بمسمع منهم ليوقفهم على عدم امتثالهم أمر 
ربهم رب لئے لا أمَلك إلا كفس وَآحَ24 يجوز أن يكون المعنی لا أقدر إلا على نفسي 
وأخي» وإنما لم يعد الرجلين اللذين قالا: «ادْغُلُواْ عَم البابت». لأنه خشي أن 
يستهويهما قومهما. والذي في كتب اليهود أن هارون كان قد توفي قبل هذه الحادثة. 
ويجوز أن يريد بأخيه يوشع بن نون لأنه كان ملازمه في شؤونه» وسمّاه الله فتاه في 
قوله: ولذ قال مُوسیٰ لِعَتَلهُ» [الكهف: 60] الآية. وعطفه هنا على نفسه لأنه كان 
محرضاً للقوم على دخول القرية. 

ومعنى #مَافْرَقٌ بَينَنَا وَبَيِتَ الْمَوَوِ الْفسِقِينَ» أن لا تؤاخذنا بجرمھم؛ لأنه خشي أن 
يصيبهم عذاب في الدنيا فيهلك الجميع فطلب النجاة» ولا يصح أن يريد الفرق بينهم في 
الآخرة؛لأنه معلوم أن الله لا يؤاخذ البريء بذنب المجرم» ولأن براءة موسى وأخيه من 
الرضا ہما فعله قومهم أمر يعلمه اللہ ويجوز أن يراد بالفرق بينهم الحكم بينهم وإيقاف 
الضالين على غلطهم. 

وقول الله تعالى له: وها ححَرَمَةُ عَلِِمَ أبعي سس إلخ جواب عن قول موسی 
يفا فرق بیٹنا وب القوو ألْمَسِقِين چ وهو جواب جامع لجميع ما تضمنه كلام موسى : 
لان الله أعلم موسى بالعقاب الذي يصيب به الذين عصوا أمره» فسكن هاجس خوفه أن 
يصيبهم عذاب يعم الجميع» وحصل العقاب لهم على العصيان انتصاراً لموسى. 


ای رای المائدة: 70030 اپ مرن 


فإن قلت: هذا العقاب قد نال موسى منه ما نال قومه. فإنه بقى معهم في التيه 


حتى توفي. 

قلت: كان ذلك هيناً على اموس لان بقاءه معهم لإرشادهم وصلاحهم وهو 
خصيصة رسالته» فالتعب في ذلك يزيده رفع درجة» أما هم فكانوا في مشقة. 

#شهُوت» یضلونء ومصدره التَّيّهِ ۔ بفتح التاء وسكون الياء - والتيه - بكسر التاء 
روکرت الحا بے ریت المفازة تثهاء:وسميتة يها وقد بقي بنو إسرائيل مقيمين في 
جهات ضيقة ويسيرون الهوينا على طريق غير منتظم حتى بلغوا جبل نيبو» على مقربة من 
نهر «الأردن»» فهنالك توفي موسى اكل وهنالك دفن. ولا يعرف موضع قبره كما في نص 
کتاب اليهود. وما دخلوا الأرض المقدسة حتى عبروا الأردن بقيادة يوشع بن نون خليفة 
موسى. وقد استثناه الله تعالى هو وكالب بن يفئة» لأنهما لم يقولا: لن ندخلها. وأما بقية 
الرواد الذين أرسلهم بوسی لا شار الا رن فوافقوا قومهم في الامتناع من دخولها. 

وقوله: فً5 تآس عَل الْمَوَمِ المَسِيَيك# تفريع على الإخبار بهذا العقاب» لأنه 
علم أن موسى يحزنه ذلك» فنهاه عن الحزن لأنهم لا يستأهلون الحزن لأجلهم لفسقهم. 
والأسى: الحزن» يقال: أَسِيَ كفرح إذا - 

 27[‏ 30] «ؤواتل عَيَهُم نبا ابس عدم بالحق إِذْ قَبَيَا فربانا فقيل 


> کی مہ ہیں 2 ےچ سا ہے ع لي سا ا اس Soc‏ ہل ل بجوي 272 جھے 
ہے a‏ تفيل من الآخر قال َنلَتَكَ قال إِنَمَا یَتقَبل اله مِنَ الْمبْقِينَ © 

ص ص ا 2 رص د > عورد ےہ ۔ ا حر 7 دہ ص 1 سے سے 
لين مت 211 یی ما آنا پبایط بی إِليَكَ لاقنلك إن أخاف اله رَبِّ 


الان 2 ارد ب أن وا توا بيائى وَإِتْمِكَ من ا ہت التار وَذللكَ جروا 
اللي (© مرحت ل كنثة قن يعد قل تع م ليرت @4. 

عطف نبأ على نبإ ليكون مقدمة للتحذير من قتل م والحرابة والسرقة» ويتبع 
بتحريم الخمر وأحكام الوصية وغيرهاء وليحسن التخلص مما استطرد من الأنباء 
والقصص التي هي مواقع عبرة وتَنْظم كلها في جرائر الغرور. 

والمناسبة بينها وبين القصة التي قبلها مناسبة تماثل ومناسبة تضاد. 

فأما التماثل فإن في كلتيهما عدم الرضا بما حكم الله تعالى. فإن بني إسرائيل 
عصوا أمر رسولهم إياهم بالدخول إلى الأرض المقدسة» وأحد ابني آدم عصى حکم الله 
تعالی بعدم قبول قربانه لأنه لم يكن من المتقين. وفي كلتيهما جرأة على الله بعد 
المعصية؛ فبنو إسرائيل قالوا: #اذْمَبْ أَنتَ وَرَيْلكَ4 [المائدة: 24]ء وابن آدم قال: 
«لأقتلن الذي تقبل الله منه». 


وأما التضاد فإن في إحداهما إقداماً مذموماً من ابن آدمء وإحجاماً مذموماً من بني 
إسرائيل» وإن فى إحداهما اتفاق أخوين هما موسى وأخوه على امتثال أمر الله تعالى» 


ومعنى بتع دم هنا ولداهء وأما ابن آدم مفرداً فقد يراد به واحد من البشر 
نحو: «يا ابن آدم إنك ما دعوتني ورجوتني غفرت لك)ء أو مجموعاً نحو: يِب ءَادَمَ 


وھ هم 


خُذُوأْ رِيتَثگ٭ [الأعراف: 31]. 


والباء في قوله: ##بِالحَقَ4 للملابسة متعلقاً ب (اتل). والمراد من الحق هنا الصدق 
من 7 100 إذا تبه والصدق هو الثاصة6 والکذب ا ثبوت له في الواقع. كما 
قال : إن نس عك بَاحُم يالى [الكهف: 13]. 

ويصح أن يكون الحق ضد الباطل وهو الجد غير الھزلء أي: اتل هذا النبأ متلبساً 
©يالْحَقّ» مشیراً إلى ما حف بالقصة من زيادات زادها أهل القصص من بنى إسرائيل فى 
أسباب قتل اق الأخوين کا 
فینتصب للا على المفعول فيه. 

وفعل ریا هنا مشتق من القربان الذي صار بمنزلة الاسم الجامدء وأصله 
مصدر كالشكران والغفران والكفران» يسمّى به ما يتقرب به المرء إلى ربه من صدقة أو 
سك أو ضلائ فاشتیق من القربان .تہ کیا اق فخ السك سك : ومن الأضحية 
ضحى» ومن العقيقة عق. وليس فبا هنا بمعنى أدنيا إذ لا معنى لذلك هنا. 


وفي التوراة هما «قايين» - والعرب يسمونه قابيل ‏ وأخوه «هابيل». وكان قابيل فلاحاً 
في الأرض» وكان هابيل راعياً للغنم» فقرب قابيل من ثمار حرثه قرباناً وقرب هابيل من 
أبكار غنمه قرباناً. ولا ندري هل كان القربان عندهم يعطى للفقراء ونحوهم أو كان يترك 
للناس عامة. فتقبل الله قربان هابيل ولم يتقبل قربان قابيل. والظاهر أن قبول قربان أحدهما 
دون الآخر حصل بوحي من الله لآدم. وإنما لم يتقبل الله قربان قابيل لأنه لم يكن رجلا 
صالحاً بل كانت له خطايا. وقيل : كان كافراً وهذا ينافي كونه يقرب 00 


وأفرد القربان فى الآية لإرادة الجنس» وإنما قرب كل واحد منهما قرباناً ولیس هو 
قرباناً مشتركاً. ولم يسم الله تعالى المتقبّل منه والذي لم يتقبل منه إذ لا جدوى لذلك في 
موقع العبرة. 


بھی مرن المائدة: 30-27 ای رین 


وإنما حمله على قتل أخيه حسده على مزية وع والتحميك. اول جريمة طهر ت ف 


الارضن: 
وقوله في الجواب: #8 إِنَمَا َل لَه مِنَ الْمَنَّقِينَ# موعظة وتعريض وتنصل مما 
يوجب قتله. 


يقول: القبول فعل الله لا فعل غيره» وهو يتقبل من المتقي لا من غيره. يعض به 
أنه لیس بتقي» ولذلك لم يتقبل الله منه. وآية ذلك أنه يضمر قتل النفس. ولذا فلا ذنب» 
لمن تقبل الله قربانه» يستوجب القتل. 
وقد أفاد قول ابن آدم حصر القبول في أعمال المتقين» فإذا كان المراد من المتقین 
معناه المعروف شرعاً المحكي بلفظه الدال عليه مراد ابن آدم كان مفاد الحصر أن عمل 
غير المتقي لا يقبل؛ فیحتمل أن هذا كان شريعتهم. ثم نسخ في الإسلام بقبول الحسنات 
من المؤمن وإن لم يكن متقياً فی سائر أحواله؛ ويحتمل أن يراد بالمتقين المخلصون في 
العمل» فيكون عدم القبول أمارة على عدم الإخلاص» وفيه إخراج لفظ التقوى عن 
المتعارف؛ ويحتمل أن يريد بالتقبل تقبلا خاصاء وهو التقبل التام الدال عليه احتراق 
القربان» فيكون على حد قوله تعالى : هری لقن کہ [البقرة: 2]» ا هدى كاملا 
لهممى وقوله: #والكخرة عند ريك اِلمتَقین کہ [الزخرف: 85]ء أي: الآخرة الكاملةء 
ويحتمل أن يريد تقبل القرابين خاصة؛ ويحتمل أن يراد المتقين بالقربان» أي: المريدين 
به تقوى اللهء وأن أخاه أراد بقربانه بأنه المباهاة. 
ومعنى هذا الحصر أن الله لا يتقبل من غير المتقين» وكان ذلك شرع زمانهم. 
وقوله: الا لت اک بدك لفن إلخ موعظة لأخيه لیذگرہ خطر هذا الجرم 
الذي أقدم عليه. وفيه إشعار بأنه يستطيع دفاعه ولكنه منعه منه خوف الله تعالى. 
والظاهر أن هذا اجتهاد من هابيل في استعظام جرم قتل النفس» ولو كان القتل 
دفاعاً. وقد علم الأخوان ما هو القتل بما يعرفانه من ذبح الحيوان والصيد» فكان القتل 
معروفاً لهماء ولهذا عزم عليه قابيل فرأى هابيل للنفوس حرمة ولو كانت ظالمة» ورأى 
في الاستسلام لطالب قتله إبقاء على حفظ النفوس لإكمال مراد الله من تعمیر الأرض. 
ويمكن أن يكونا تلقيا من أبيهما الوصاية بحفظ النفوس صغيرها وكبيرها ولو كان فى 
وقت 3 ولذلك قال اف اف ال رت الي ۱ 
: إن حاف ال يدل على أن الدفاع بما يفضي إلى القتل كان محرماً 
0 كتريعة امتسوخة لات الشرائع تبيح للمعتدى عليه أن يدافع عن نفسه ولو بقتل 
المعتدي» ولكنه لا يتجاوز الحد الذي يحصل به الدفاع. 


بھی مر المائدة: 30-27 غ9 


وأما حديث: (إذا التقى المسلمان بسيفيهما فالقاتل والمقتول فى الناراء فذلك فى 
الا على لتاق وة الات الذي کت فه التي ساب الآ حر لوہ ظا 
رسول الله بيا أصلح الفريقين بالتسليم للآخر وحمل التبعة عليه تجنباً للفتنة 
الموقف الذي وقفه عثمان يه رجاء الصلاح. 

ومعنى ارد أريد من إمساكي عن الدفاع. وأطلقت الإرادة على العزم كما في 


ال کال إن ار اک ادى اتی هة [القضصن + 97 وف وريد 
لَه بكم آلیشتر ہہ [البقرة: 185]. فالجملة تعليل للتي قبلهاء ولذلك فصلت وافتتحت ب 

«إن» المشعرة بالتعليل بمعنى فاء التفريع. 

ولوا ترجع» وهو رجوع مجازي» أي: تكتسب ذلك من فعلك» فكأنه خرج 
يسعى لنفسه فباء بإثمين. 

والأظهر في معنی قوله: بائ ما له من الآثام الفارطة في عمره» أي: أرجو 
أن يغفر لي وتحمل ذنوبي عليك. 

وفي الحديث: «يؤتى بالظالم والمظلوم يوم القيامة فيؤخذ من حسنات الظالم فيزاد في 
حسنات المظلوم حتى ينتصف. فان لم يكن له حسنات أخذ من سيئات المظلوم فتطرح عليه». 
رواه مسلم. فإن كان قد قال هذا عن علم من وحي فقد كان مثل ما شرع في الإسلامء وإن 
كان قد قاله عن اجتهاد فقد أصاب في اجتهاده وإلهامه ونطق عن مثل نبوءة. 

ومصدر فان تَْوَاً» هو مفعول #أرِيدٌ». أي: أريد من الإمساك عن أن أقتلك إن 
أقدمت على قتلي أريد أن يقع إثمي عليكء فإثم مراد به الجنسء أي: ما عسى أن 
يكون له من إثم. وقد أراد بهذا موعظة أخيه» ولذلك عطف عليه قوله: ا وإتمك€ تذكيراً 
له بفظاعة عاقبة فعلتهء كقوله تعالى: ٭ یئا ارارم کال يم الِْمَةِ ومن آزار 
الذت ا بغر 20" [النحل: 25]ء فعطف قوله: 7 اتاج بذكر ما 
یحصل في کسی الاسی الس سی تا مہ کاتھ و ل ا 
تذكيراً لأأخیه ہما عسی أن يكفه عن الاعتداء. 

ومعنى من اب الا ر یہ أي : ممن يطول عذابه في النارء لأن أصحاب النار هم 
ملازموها. 

وقوله: ۴لافطوعت له قل آخيد چ دلت الفاء على التفريع والتعقيب» ودل 
(طوٌع) على حدوث تردد في نفس قابيل ومغالبة بين دافع الحسد ودافع الخشية» فعلمنا 
أن المفرع عنه محذوفء تقديره: فتردد لا أو فترصد فرصا فطوعت له نفسه. 

فقد قيل: إنه بقي اتا یتربص بأخيه» (وطوع) معنا ععل طانعا› أي وو من 


کی 2 11 قنل 


ı29) DERT و2‎ 


المطوع. والطوع والطواعية: ضد الإكراه» والتطويع : محاولة الطوع. شْبّه قتل أخيه بشيء 
متعاص عن قابيل ولا يطيعه بسبب معارضة التعقل والخشية. وشبهت داعية القتل فى نفس 
ای ضف عه و لل اله ا نكال لمعم فى ات رت لقنا ره مات لمعت 
الحاصل من هذا نعل أذ تقد قابل مات لال ا 

وقد سلك في قوله: فافطوعت له 02 تسه قل امن لد کہ ساٹ الإطناب». وكان 
مقتضى الإيجاز أن يحذف طقْكوَحَتَ لہ فس كَل أخيد4 ويقتصر على قوله: مد4 
لکن عدل عن ذلك لقصد تفظيع حالة القاتل في تصوير خواطره الشريرة وقساوة قلبه» إذ 
حدثه بقتل من كان شأنه الرحمة به والرفق» فلم يكن ذلك إطنابا. 

ومعنى صب ن من ارت ضبان ويكون المراد بالخسارة هنا خسارة الا خرة 
أي : صار بذلك القتل ممن خسر الآخرة» ويجوز إبقاء «أصبح» على ظاهرهاء أي: غدا 
خاسراً في الدنيا. والمراد بالخسارة ما يبدو على الجاني من الاضطراب وسوء الحالة 
وخيبة الرجاءء فتفيد أن القتل وقع في ہک 


رم ص 07 ہے سے ے 5 کے ظط <> 7 ہیر صر سے 
| 31] ظا فبعث 1 غا كك ر2 رص لی کی دوارے سو ے٥‏ خند قال 
ہے و ساس ے۔ ص > ی مت سے 
دلو بلچ! ایح رت 2 5 فل هدا لذب فأوترى وت 5 اخ ےہ . 


البعث هنا مستعمل في الإلهام بالطیران إلى ذلك المكانء أي: فألهم الله غراباً 
ينزل بحيث يراه قابيل. وكأن اختيار الغراب لهذا العمل إما لأن الدفن حيلة فی الغربان 
e‏ 777ھ Ngee EES A IE‏ 
بما للأسيف الخاسر من انقباض النفس. ولعل هذا هو الأصل في تشاؤم العرب 
بالغراب» فقالوا: غراب البين. 

والضمير الست فى (يُريّه) إن كان عائداً إلى اسم الجلالة فالتعليل المستفاد من 
اللام وإسناد الإرادة حقیقتانء وإن كان عائداً إلى الغراب فاللام مستعملة في معنی فاء 
التفریعء وإسناد الإرادة إلى الغراب مجازء لأنه سبب الرؤية فكأنه مُريء. و« كيت 
يجوز أن تكون مجردة عن الاستفهام مراداً منها الكيفية» أو للاستفھامء والمعنى: ليريه 
جواب كيف يواري. 

والسوأة : ما تسوء رؤيته» وهي هنا تغير رائحة القتيل وتقظع جسمه. 

وكلمة #يَوَيْلقَ»# من صيغ الاستغاثة المستعملة في التعجبء يا لَوَيْلَتيء 
فعرّضت الألف عن لام الاستغاثة نحو قولهم : يا ا ويجوز أن 1 الألف عوضاً 
عن ياء المتكلم. وهي 0 ويكون لاد م بتنزيل الويلة منزلة ما ينادى. كقوله : 
فیلحشرق عل ما 7 ر ب لله یہ [الزمر: 56] والاستفهام في « عجرت إنكاري. 


رمەں وھ DET‏ 


وهذا المشهد العظیم هو مشهد أول حضارة في البشرء وهي من قبيل طلب ستر 
مشهد أول مظاهر تلقي البشر معارفه من عوالم أضعف منه كما تشبه الناس بالحيوان في 
ال نامرا الاو د ا «الملونة وللا القن المسلوة ونال هور و الج رة 
الكريمة» فكم في هذه الآية من عبرة 0 والدين َالخلق 

[31] اصح یں اسَديیہ 6 

القول فيه كالقول في سس : بت [المائدة: 30]. ومعنى لمن 
َلتَنَدِمِينَ)4 : أصبح ادما أك تدایت ن يمن لد لنندمی مين أدل علی کن الندامة من 
نفسه» من أن 0 «نادماً». كما تقدم عند قوله تعالى : 56 من غَ الکتفریںنک [البقرة: ۲۱34ء 
وقوله: تكو یں ألظلِوين» في سورة البقرة [35]. 

انم أسف فاع على عل صدر مك لم قطن لما فيه عليه من مرت قال تعالى : 
فان صِيبوأ نوما ما هلا قفو عل ما فر كدمين € [الحجراثة 6]ء ای ندم على ما اقترف 
من قتل أخيه إذ رأى الغراب يحتفل بإكرام أخيه الميت ورأى نفسه يجترئ على قتل أخيه. 
وما إسراعه إلى تقليد الغراب فى دفن أخيه إلا مبدأ الندامة وحب الكرامة لآخيه. 

ولآ هذا الندم لم يكن ناشئاً عن خوفِ عذاب الله ولا قصد توبةء فلذلك 
لم ينفعه. فجاء و في الصحيح : اما من نفس تقتل ظلماً إلا كان على ابن آدم الأول كفل 
من دمها ذلك لأنه أول من سن القتل». ویحتمل أن کرت ناڈ لون الا إن القاتل لا 
تقبل توبته وهو مروي عن ابن عباس؛ وقد تقدم عند قوله تعالی : ومن مَل مُوَّمِنَا 
معدا عم وم هى عا فا الآية من سور السا [98]. 

[32] ودين لكل ذلك ا عل تو یں أنه بح نکنل سما سے ہین 


سے 1 


کے صر ص صے سے 


Ta‏ و الا تكاما سن تا کس رت A‏ کےا تا کیا 
الاس جميعا». 
يتعين أن يكون ين أجل ذَلِكَ» تعليلًا ل كبا وهو مبدأ الجملة» ويكون 
منتهى التي قبلها قوله: مِن َلتََدِمِينَ» [المائدة: 31]. ولیس قوله : ومن أَجل دك فنا 
ب الد دم مين 6 تعلی“ له للاستغناء عنه بمفاد الفاء في قوله : «نأصبح» [المائدة: 31]. 
ومن للابتداء. والأجل الجرّاء الس : أصله مصدر أجَلَ يأججل ويأجل 


(1) الجراء - بفتح الجيم وتشديد الراء - وهو بالمدّء وبالقصر: التسبب» مشتق من جر إذا سبّب 
وعلل. 


GD SRT BR 


قتضر ضا ل ج واكتسيه وا س خاضن ا كاب ال کون برافا 
لجنى وجرم» ومنه الجناية والجريمة. غير أن العرب توسعوا فأطلقوا الأجل على 
المكتسب مطلقاً بعلاقة الإطلاق. 

والابتداء الذي اسُتعملت له من هنا مجازي» شه سبب ایت بابتداء صدورہ 
وهو مثار قولهم: إن من معاني هن التعليل» فإن كثرة دخولها على كلمة أجل 
أحدث فيها معنى التعليل» وكثر حذف كلمة أجل بعدها محدث فيها معنى التعليل» كما 
في قول الأعشى : 

واستفيد التعليل من مفاد الجملة. وكان التعليل بكلمة من أجل أقوى منه بمجرد 
اللام» ولذلك اختير هنا ليدل على أن هذه الواقعة كانت هي السبب في تهويل أمر القتل 
وإظهار مثالبه. وفي ذكر اسم الإشارة وهو خصو ص ذلك قصد استيعاب جميع المذكور. 

وقرأ الجمهور َإمِنْ آَجَلٍ ذلك - بسکون نون «من» وإظهار همزة «أجل» -. وقراءة ورش 
عن نافع بفتح النون وحذف همزة أجل على طريقته. وقرأ أبو جعفر #مِن المجل ذلك» 
بکسر نون «من» وحذف همزة أجل بعد نقل حركتها إلى النون فصارت غير منطوق بها. 

ومعنى ل کنبساہ: شرعنا كقوله: كيب عَم الصّيَامُ» [البقرة: 183]. ومفعول 
اکسا مضمون جملة أنه من قل تفا پھبر نَفَين او فساد غ الْأَيَضٍ فَكَأنَما 
قحل 9 0 و«أن» من قوله: «إآنَّه,4 بفتح الهمزة أخت (إن» المكسورة الهمزة 
وهي تفيد المصدریةء وضمير أنه ضمير الشأن. أي: کتبنا عليهم شأناً مهماً هو 
مماثلة فتل نفس واحدة بغير حق لقتل القاتل الناس أجمعين. 

ووجه تحصيل هذا المعنى من هذا التركيب يتضح ببيان موقع حرف «أن» المفتوح 
الهمزة الشكيلة النون» فهذا الحرف لا يقع 52 الكلام إلا معمو لا لعامل قبله يفتضيه .2 
مؤولة بمصدر يسبك» أي: يؤخذ من خبر «أن). 

وفك اق 'علماة الد عل کر أن اھر الو المقدردة لون اعا لحف 
إن المكسؤوة"الهمنرة6..:وأنها تقك التاكين مل أخنها. 

واتفقوا على کون «أن» المفتوحة الهمزة من الموصولات الحرفية الخمسة التى 
مساق ماع لزنا“ معن وو گید 1511 ره فى را ال رر و کو ات سی 


ہف 


هذه الآية جملة من قَسَلَ فسا پکبر تمي إلخ. وهي مع ذلك مفسرة لضمير الشأن. 


بی مرن المائدة: 32 ا مت 


ے سے سے 


ومفعول ‏ كنبنَا» مأخوذ من جملة الشرط وجوابه» وتقديره: کتبنا مشابهة قتل نفس بغير 
نفس إلخ بقتل الناس أجمعين في عظيم الجرم. 

وعلى هذا الوجه جرى كلام المفسرين والنحويين. 

ووقع في لسان العرب عن الفراء ما حاصله: إذا جاءت «أن» بعد القول وما 
تصرف منه وكانت تفسيراً للقول ولم تكن حكاية له نصبّتها «أي فتحت همزتها»» مثل 
قولك: قد قلت لك كلاماً حسناً أن أباك شريف» تفتح «أن» لأنها فسرت «كلاماً»» وهو 
منصوب» «أي: مفعول لفعل «قلت»» فمفسّره منصوب أيضاً على المفعولية لأن البيان له 
إعراب المبين. 

فالفراء يثبت لحرف «أن» معنى التفسير علاوة على ما يثبته له جميع النحويين من معنى 
المصدرية» فصار حرف «أن» بالجمع تين الفولين دالا غلى معنی التأكيد باطراد ذا لذ ید 
على معنى المصدرية تارةً وعلى معنى التفسير تارةً أخرى بحسب اختلاف المقام. 

ولعل الفراء ينحو إلى أن حرف «أن» المفتوحة الهمزة مركب من حرفين هما حرف 
«إنّ» المكسورة الهمزة المشددة النون» وحرف «أَنْ» المفتوحة الهمزة الساكنة النون التی 
تكون تارة مصدرية وتارة تفسيرية؟ ففتح همزته لاعتبار تركيبه من «أن» المفتوحة الهمزة 
الساكنة النون مصدرية أو تفسيرية» وتشديد نونه لاعتبار تركيبه من (إن) المكسورة الهمزة 
المشيددة الوت و اض وان انا كلما :وكا اغات حر وما كا كال یکن التحوية : 
إن أصل ال( «لا أن». 

وهذا بيان أن قتل النفس بغير حق جرم فظيع» كفظاعة قتل الناس كلهم. والمقصود 
التوطئة لمشروعية القصاص المصرّح به في الآية الآتية: اوسا عَلَيِمَ فِبَا أن أَلتّفْسَ 
التَغين» [المائدة: 45] الآية. 

والمقصود د من الإخبار بما كتب على بني إسرائيل بيان للمسلمين أن حكم القصاص 
شرع سالف ومراد لله قديم. لأن لمعرفة تاريخ الشرائع تبصرة للمتفقهين وتطمیناً لنفوس 
المخاطبين وإزالة لما عسى أن يعترض من الشبه في أحكام خفيت مصالحهاء كمشروعية 
التصاص٠‏ فإنه قد يبدو للأنظار القاصرة أنه مداواة بمثل الداء المتداوى منه حتى دعا ذلك 
الاشتباه بعض الأمم إلى إبطال حكم القصاص بعلة أنهم لا افون الا 
وهي غفلة دق مسلكها عن انحصار الارتداع عن القتل في ت تحقق المجازاة بالقتل ؛ لان 
النفوس جبلت على حب البقاء وعلى حب إرضاء القوة الغضبية» فإذا علم عند الغضب أنه 
إذا قتل فجزاؤه القتل ارتدعء وإذا طمع في أن يكون الجزاء دون القتل أقدم على إرضاء 
قوته الغضبية» ثم علل نفسه بأن ما دون القصاص يمكن الصبر عليه والتفادي منه. وقد كثر 


میں المائدة: 32 ای می 


ذلك عند العرب وشاع في أقوالهم وأعمالھمء قال قائلھمء وهو قيس بن زهير العبسي : 
حفية ات سر خی فويس و و یت ود ي ي 
ولذلك قال الله تعالی : لونک ل القصاص سیو باڑلے الأب [البقرة: 179]. 

ومعنى التشبيه في قوله: كنا تل انس جَمِيعَا4 حث جمیع الأمة على 
تعقب قاتل النفس وأخذه أينما ثقف والامتناع من إيوائه أو الستر عليه» كل مخاطب على 
حسب مقدرته وبقدر بسطة يده في الأرض» من ولاة الأمور إلى عامة الناس. 

فالمقصود من ذلك التشبيه تهويل القتل وليس المقصود أنه قد قتل الناس جميعاًء 
ألا ترى أنه قابل للعفو من خصوص أولياء الدم دون بقية الناس؟ 

على أن فيه معنى نفسانياً جليلاء وهو أن الداعي الذي يقدم بالقاتل على القتل يرجع 
إلى ترجيح إرضاء الداعي النفساني الناشئ عن الغضب وحب الانتقام على دواعي احترام 
الحق وزجر النفس والنظر في عواقب الفعل من نظم العالم فالذي كان من حيلته ترجيح 
ذلك الداعي الطفيف على جملة هذه المعاني الشريفة فذلك ذو نفس يوشك أن تدعوه دوما 
إلى هضم الحقوق؛ فكلما سنحت له الفرصة قتل» ولو دعته أن يقتل الناس جمیعاً لفعل. 

ولك أن تجعل المقصد من التشبيه توجيه حكم القصاص وحقيته» وأنه منظور فيه 
لحق المقتول بحيث لو تمكن لما رضي إلا بجزاء قاتله بمثل جرمه؛ فلا يتعجب أحد من 
حك لصا :كابلا كيت لقنل الال مس ما لد پک و كيت سای ادا تا 
آخر؟» فبيّن لهم أن قاتل النفس عند ولي المقتول كأنما قتل الناس جميعا. وقد ذكرت 
وجوه في بيان معنى التشبيه لا يقبلها النظر. 

ومعنى 9«وَمَنٌ أَحَياهَا» من استنقذها من الموت» لظهور أن الإحياء بعد الموت 
ليس من مقدور الناس» أي: ومن اهتم باستنقاذها والذب عنها فكأنما أحيا الناس جميعاً 
بذلك التوجيه الذي بيناه اف أو من غلب وازع الشرع والحكمة على داعي الغضب 
والشهوة فانكف عن عند الغضب. 

[32] وقد حاتم وشلا الكت نر ا كيرا منم بَمَد کیک ن 
ا وت © 

تذييل لحكم شرع القصاص على بني إسرائيل» وهو خبر مستعمل كناية عن 
إعراضهم عن الشريعة» وأنهم مع ما شدد عليهم في شأن القتل ولم يزالوا یقتلونء كما 
أشعر به قوله: #بَعَدَ دللک٭ء أي: بعد أن جاءتهم رسلنا بالبينات. وحذف متعلق 
«مسرفون» لقصد التعميم. والمراد مسرفون في المفاسد التي منها قتل الأنفس بقرينة قوله: 


A 34.33 المائدة:‎ A 


ۓے 1 فقد كثر في استعمال القرآن ذکر لإ الاضِ کہ [البقرة: 60] مع ذكر 


الإفساد. 
0یپ إن ييا ن4 عطف على جملة: هقد تس 


ولشّمّ* للتراخي في الرتبة» لأن مجيء الرسل بالبينات شأن عجيب» والإسراف 
في الأرض بعد تلك البينات أعجب. وذكر طف لاہ لتصوير هذا الإسراف عند 
السامع وتفظيعه» كما في قوله تعالی : ولا ۲ت 2 الحط×ػض بعد اِصلنجھا4 [الأعراف : 


6. وتقديم وغ اض للاهتمام وهو يفيك زيادة تفظيع الإسراف فيها مع أهمية کا تھا 


وقراً الجبهور وک يضم رق وقرأه أبو عمرو ويعقوب بإسكان السین. 
31 ۔ 34] تما کے ڑا الذين. ارون أله وشوا ونسعون فى الارضٍ 
فسادا ن ملوأ 0 ا ت 02.0 ارجا من خف 1 2ئ 


سس ُا 


ونكت اف للك لل اق نف لات وَلهُمَ نے الأخرو عَذَابُ عظيع (© ل 
ألذيت تابو من قبل أن قينا عت کنا اک الله کڈ کڈ ©4: 


تخلّص إلى : تشریع عقاب المحاربین؛ وم ضرب من الجناة بجناية القتل. ولا 
علاقة لهذه الآية ولا التی بعدها بأخبار بني إسرائيل. 

نزلت هذه الآية في شأن حکم النبي گلا في العرنيين» وبه يشعر صنيع البخاري إذ 
ترجم بهذه الآية من كتاب الف وأخرج عقبه ا ات بن مالك في العرنيين. 

ونص الحديث من مواضع من صحيحه: «قدم على النبي بي نفر من عُگل 
وَعْرَيْنة"'' فأسلموا ثم أتوا رسول الله بي فقالوا: قد استوخمنا هذه الأرض» فقال لهم: 
«هذه نَحَم لنا فاخرجوا فيها فاشربوا ألبانها وأبوالها». فخرجوا فيها فشربوا من أبوالها 
وألبانها واا فمالوا على الراعي فقتلوه واطردوا الذود وارتدوا. فبعث رسول اللہ 
في آثارهم. بعث جرير بن عبدالله فی خيل فأدركوهم وقد أشرفوا على بلادھمء فما ترجّل 
مھ جیيء بوڈ فأمر کیو أيديهمٍ 7 2 أعينهم بمسامير 
ا 


(1) هم سبعة: ثلاثة من غُکل. وأربعة من غرينة. وعكل ‏ بضم العين وسكون الكاف - قبيلة من 
تيم الرّباب بن عبد مناة بن طابخة بن إلياس بن مضر. وعرينة - بضم العين وفتح الراء - قبيلة 
من قضاعة. 


ان امن المائدة: 33ء 34 ا 135 ١‏ 


قال جماعة: وكان ذلك سنة ست من الهجرة» كان هذا قبل أن تنزل آية المائدة. 
نقل ذلك مولى ابن الطلاع في كتاب الأقضية المأثورة بسنده إلى ابن جبير وابن سيرين» 
وعلى هذا يكون نزولها نسخاً للحد الذي أقامه النبي بيه سواء کان عن وحي أم عن 
اجتهاد منه» لأنه لما اجتهد ولم يغيره الله عليه قبل وقوع العمل به فقد تقرر به شرع. 

وإنما أذن الله له بذلك العقاب الشديد لأنهم أرادوا أن يكونوا قدوة للمشركين في 
التحيل بإظهار الإسلام للتوصل إلى الكيد للمسلمين» ولأنهم جمعوا في فعلهم جنايات 
كثيرة. قال أبو قلابة: «فماذا يستبقى من هؤلاء قتلوا النفس وحاربوا الله ورسوله وخوفوا 
رسول الله». وفي رواية للطبري: نزلت في قوم من أهل الكتاب كان بينهم وبين المسلمين 
عهد فنقضوه وقطعوا السبيل وأفسدوا في الأرض. رواه عن ابن عباس والضحاك. 
والصحيح الأول. وأيًّا ما كان فقد نسخ ذلك بهذه الآية. 

فالحصر ب #إِنَّمَا»ك في قوله: ##إسَّمَا جَروا ألذِينَ يحَاربْتَ» إلخ على أصح الروايتين 
في سبب نزول الآية حصر إضافي» وهو قصر قلب لإبطال ‏ أي: لنسخ ۔ العقاب الذي أمر 
به الرسول ئة على العرنيين» وعلى ما رواه الطبري عن ابن عباس فالحصر أن لا جزاء 
لهم إلا ذلك فيكون المقصود من القصر حينئذ أن لا يُنقص عن ذلك الجزاء وهو أحد 
الأمور الأربعة. وقد يكون الحصر لرد اعتقاد مقدر وهو اعتقاد من يستعظم هذا الجزاء 
ويميل إلى التخفيف منه. وكذلك يكون إذا كانت الآية غير نازلة على سبب أصلا. 

وأیا ما كان سبب النزول» فإن الآية تقتضي وجوب عقاب المحاربين بما ذكر الله 
فيهاء لأن الحصر يفيد تأكيد النسبة. والتأكيد يصلح أن يعد في أمارات وجوب القتل 
المعدود بعضها في أصول الفقه لأنه يجعل الحكم جازما. 

ومعنى ارون أنهم يكونون مقاتلين بالسلاح غذوانا لقصد المغنم كسان 
المحارب المبادئ» لان حقيقة الحرب القتال. ومعنى محاربة الله محاربة شرعه وقصد 
الاعتداء على أحكامه. وقد عَلم أن الله لا يحاربه أحد فذِكره في المحاربة لتشنيع أمرها 
بأنها محاربة لمن يَغضب الله لمحاربته» وهو الرسول ييا 

والمراد بمحاربة الرسول الاعتداء على حكمه وسلطانه» فإن العرنيين اعتدوا على نعم 
وسا اھ کو اللہ لج رشن المسلمية: يفوك امیر طيوس بلاج بها زا 
يراعوا ذلك لكفرهم فما عاقب به الرسول العرنيين كان عقاباً على محاربة خاصة هي من 
صريح البغض للإسلام. ثم إن الله شرع حکماً للمحاربة التي تقع في زمن رسول الله وبعده» 
وسرّى عقوبتهاء فتعين أن يصير تأويل ارون أله وَرَسُولَهُ٭ المحاربة لجماعة المسلمين. 
وجعل لها جزاء عين جزاء الردة» لأن الردة لھا جزاء آخرء فعلمنا أن الجزاء لأجل المحاربة. 


ہے ظ دوچ ہے ہی 2 


ومن أجل ذلك اعتبره العلماء جزاء لمن يأتى هذه الجريمة من المسلمين» ولهذا لم 
يجعله الله جزاء للكفار الذين حاربوا الرسول لآجل عناد الدين؛ فلهذا المعنى عدي 
ارود إلى اله ورسولة.» ليظهر أنهم لم يقصدوا حرب معين من الناس ولا حرب 


صف. 


کے کے ے 


وعطف ٭وسعوں فے اض فسادا» لبيان القصد من حربهم الله ورسوله» فصار 
الجزاء على مجموع الأمرين» فمجموع الأمرين سبب مركب للعقوبة» وكل واحد من 
الأمرين جزء سبب لا يقتضي هذه العقوبة بخصوصها. 

وقد اختلف العلماء ء في حقيقة حقيقة الحرابة؛ فقال مالك: ھی حمل السلاح على الناس 
لأخذ أموالهم دون نائرة ولا نز ولا عداوة» أي: بين المحارب بالكسر وبين المحاررب 
بالفتح» سواء في البادية أو في المصرء وقال به الشافعي وأبو ثور. 

وقيل: لا يكون المحارب في المصر محارباً» وهو قول أبي حنيفة وسفيان الثوري 
وإسحاق. والذي نظر إليه مالك هو عموم معنى لفظ الحرابة» والذي نظر إليه مخالفوه هو 
القالية تی الف لندوة اتد اڈ اقب 

7 كانت قر لت بكو تبن ص لضن اس ر اا أخاف أهل تونس بحيله في 
السرقة» وكان يحمل السلاح فحكم عليه بحكم المحارب في مدة الأمیر محمد الصادق 
باي وقتل شنقاً بباب سويقة. 

ومعنى «يسعون في الأرض فساداً» أنهم يكتسبون الفساد ويجتنونه یر خرتہء۔ لأن 


رع ےرہے ہے بيني 


السعي قد استعمل بمعنی الا کسانت واللمء » قال تعالى : ومن راد امس و سول نت 


سَعيهًا4 [الإسراء: 19]. ويقولون: سعى فلان لأهله» أي: اکتسب لهم» وقال تعالى: 
و نع كل فنا ط2 016ا 

وصاحب الکشاف جعله هنا بمعنى المشي» فجعل فلفساداچ٭ حالا أو مفعولا 
لأجله» ولقد نظر إلى أن غالب عمل المحارب هو السعي والتنقل» ويكون الفعل منزلا 
منزلة اللازم اكتفاء بدلالة المفعول لأجله. وجوّز أن يكون سعى بمعنى أفسد» فجعل 
سادا ., طا ولا ,يعرف ایتعمال سی تی افد 

والفساد: إتلاف الأنفس والأموال» فالمحارب يقتل الرجل لأخذ ما عليه من 
الثیاب ونحو ذلك. 
ول بتک لو اہ مبالغة في يقتلوا» كقول امرئ القيس : 

في أعخشےارفلب مقتل 

من المبالغة هنا إيقاعه بدون لين ولا رفق ا عليهم› وكذلك الوجه فی 


قوله : ولوا . 


والصلب: وضع الجاني الذي يراد قتله مشدوداً على خشبة ثم قتله عليها طعناً 
بالرمح في موضع القتل. وقيل: الصلب بعد القتل. والأول: قول مالكء والثانی : مذهب 
أشهب والشافعي. 

وليّنَ4 في قوله: هين خض ابتدائية في موضع الحال من فَلَيَدِيِهمۂ 
وَأَرَجْلّمُم»» فهي قيد للقطع» أي: أن القطع يبتدئ في حال التخالف» وقد علم أن 
المقطوع هو العضو المخالف فتعين أنه مخالف لمقطوع آخر وإلا لم تتصور المخالفة 
فإذا لم يكن عضو مقطوع سابق فقد تعذر التخالف فيكون القطع للعضو الأول آنفا ثم 
تجري المخالفة فيما بعد. 

وقد علم من قوله: هين خض أنه لا يقطع من المحارب إلا يد واحدة أو رجل 
واحدة ولا يقطع يداه أو رجلاه؛ لأنه لو كان كذلك لم يتصور معنى لكون القطع من 
خلاف. فهذا التركيب من بديع الإيجاز. والظاهر أن کون القطع من خلاف تيسير ورحمة؛ 
لأن ذلك أمكن لحركة بقیة الجهد بعد البرء وذلك بأن يتوكأ باليد الباقية على عود بجهة 
الرجل المقطوعة. 

قال علماؤنا: «تقطع يله لأجل أخذ المال» e‏ للإخافة؛ لآن اليد هى العضو 
الذي به الأخذء والرّجل هي العضو الذي به الإخافة. أي المشي وراء الناس و 
لهم). 

والنفي من الأرض: الإبعاد من المكان الذي هو وطنهء لان النفي معناه عدم 
الوجود. والمراد الإبعادء لأنه إبعاد عن القوم الذين حاربوهم. يقال: نفوا فلاناًء أي : 
آخرجوہ من بینھم؛ وهو الخلیعء وقال النابغة: 

و یہب لے كا سے گے کے تٹتا 

أي: أقصيتمونا عن دياركم. ولا يعرف في كلام العرب معنی للنفي غير هذا. 

وقال أبو حنيفة وبعض العلماء: النفي هو السجن. وحملهم على هذا التأويل البعيد 
التفادي من دفع أضرار المحارب عن قوم كان فيهم بتسليط ضره على قوم آخرين. وهو 
نظر يحمل على التأويل» ولكن قد بیّن العلماء أن النفي يحصل به دفع الضر لأن العرب 
كانوا إذا أخرج أحد من وطنه ذل وخضدت شوكته» قال امرؤ القیس : 

به الذقفب ری كال تلع المعيل 

وذلك حال غير مختص بالعرب» فإن للمرء في بلده وقومه من الإقدام ما ليس له 

في غير بلده. 


اپ امن المائدة: 33ء 34 A‏ 


على أن من العلماء من قال: ينفون إلى بلد بعيد منحاز إلى جهة بحيث يكون فيه 
كالمحصور. قال أبو الزناد: كان النفي دیا إلى «دَهْلَكَ) وإلى الباضع)”" وهما جزيرتان 
في بحر اليمن. 

وقد دلت الآية على أمرين؛ أحدهما: التخيير في جزاء المحاربين؛ لأن أصل 
او الدلالة على أحد الشيئين أو الأشياء في الوقوعء ويقتضي ذلك في باب الأمر 
ونحوه التخييرء نحو: «#فيدية ين میا أو صَدَقَةْ أو سي [البقرة: 196]. 

وقد تمسك بهذا الظاهر جماعة من العلماء ء منهم مالك ؛ و اه ود كن 
المسيب» وعطاءء ومجاهد» والنخعى» وأبو حنيفة والمروي عن مالك أن هذا التخيير 
لأجل الحرابة فإن اجترح في مدة خرايته جريمة ثابتة توجب الأخذ بأشد العقوبة كالقتل 
قتل دون تخيير» وهو مُدرك واضح. ثم ينبغي للإمام بعد ذلك أن يأخذ في العقوبة بما 
يقارب جرم المحارب وكثرة مقامه في فساده. 

وذهب جماعة إلى أن أ4 في الآية للتقسيم لا للتخييرء وأن المذكورات مراتب 
للعقوبات بحسب ما اجترحه المحارب: فمن قتل وأخذ المال قُتل وصُلبء ومن لم يقتل 
ولا أخذ مالا عُرّر» ومن أخاف الطريق نفي» ومن أخذ المال فقط قُطعء وهو قول ابن 
عباس» وقتادة» والحسنء والسدي والشافعي. ويقرب خلافهم من التقارب. 

والأمر الثانى: أن هذه العقوبات هى لأجل الحرابة وليست لأجل حقوق الأفراد 
من لے گیا دن ما لات قوله يد ا ا 
الآية وهو بيّن. ولذلك فلو أسقط المعتدی عليهم حقوقهم لم يسقط عن المحارب عقوبة 
عق 

وقوله: دلت r‏ شش ری 2 اليا أ : الجزاء خزي لهم في انتا 
والخزي: الذل والإهانة ولا غرم يوم لت # [آل عمران: 194]. 

وقد دل الآبة على أن ليؤلاء المعارسة عافن غتابا فى الناننا .وعقابا ف 
الآخرة. فإن كان المقصود من المحاربين في الآية خصوص ا من أهل الك 
كالعرنيين» كما قيل به» فاستحقاقهم العذابين ظاهرء وإن كان المراد به ما يشمل 
المحارب من أهل الإسلام كانت الآية معارضة لما ورد في الحديث الصحيح في حديث 
عبادة بن الصامت من قول رسول الله ييه حين أخذ البيعة على المؤمنين بما تضمنته آية : 


(1) هلك - بفتح الدال المهملة وسكون الهاء وفتح اللام - جزيرة بين اليمن والحبشة. وباضع 
بموحدة في أوّله وبکسر الضّاد المعجمة جزيرة في بحر اليمن. 


لدا ج2 المومتث با بيك [الممتحنة : 2 إلخ فقال: «فمن وفى منكم فأجره على الله 
ومن أصاب من ذلك شيئاً فعوقب به فهو كفارة له. ومن أصاب منھا شيئاً فستره الله فهو 
إلى الله إن شاء عذبه وإن شاء غفر له). 

فقوله: «فهو كفارة له»» دليل على أن الحد يسقط عقاب الآخرة» فيجوز أن يكون 
ما في الآية تغليظاً على المحاربين بأكثر من أهل بقية الذنوب» ويجوز أن يكون تأويل ما 
في - الآية على التفصيل» أي: لهم خزي في الدنيا إن أخذوا به» ولهم في الآخرة 
عذاب عظيم إن لم يؤخذوا به في الدنيا. 

والاستثناء بقوله: إلا ألذِينَ تابوأ# راجع إلى الحكمين خزي الدنيا وعذاب الآخرةء 
بقرينة قوله: #من نَل أن قروا لہچ لآن تأثير التوبة فى النجاة من عذاب الآخرة لا 
يتقيد ہما قبل القدرة عليهم. ۱ 

وقد دلت أداة الاستثناء على سقوط العقوبة عن المحارب في هذه الحالة؛ فتم 
الكلام بها لأن الاستثناء كلام مستقل لا يحتاج إلى زيادة تصريح بانتفاء الحكم المستثنى 
ضف السکے ف ااال لوت وة حم الان فلن ای مسكونا عند 
NEO E‏ سط نعلو ب لديا رمي اف اھر 
فلو قيل: فإن تابواء لم تدل إلا على قبول التوبة منهم في إسقاط عقاب الآخرة. 

رسی وین قل أن عدوا ع اها كان قل أن يتحقق التعارت أنه ماخوة أو 
يضيّق عليه الحصار أو يطارد في جميع البلاد ويضيق عليه» فإن أتى قبل ذلك كله طائعاً 
نادماً سقط عنه ما شرع الله له من العقوبة لأنه قد دل على انتقال حاله من فساد إلى 
صلاح فلم ت تبق حكمة في عقابه. ولما لم تتعرض الآية إلى غرم ما أتلفه بحرابته غُلم أن 
التوبة لا تؤثر في سقوط ما كان قد اعتلق به من حقوق الناس من مال أو دم لآن ذلك 
معلوم بأدلة أخرى. 

وقوله: هفَعَلَمْا أت اله عور تل تذكير بعد تمام الكلام ودفع لعجب من 
کو بن بد سیت سب فالفاء فصيحة عما دل عليه الاستثناء من سقوط العقوبة 
مع عِظم الجرم» والمعنی : إن عظم عندكم سقوط العقوبة عمن تاب قبل أن يقدر عليه 
فاعلموا أن الله غفور دحم 

وقد دل قوله: فَاعَلمٰی وہر اي و نہس وس 
لاستعظامهم هذا العفو. وقد رأيت أن شان - أن يدل على هة الشیے۔ كما 
سيأتي في قوله تعالى: ظوَاعْلَمُوا أت آله بُول بيت المَرہ ولي في سورة الأنفال 
[4ء وقوله فيها: «إوَاعَلموا أَنَمَا عَنِمَتُم» [الأنفال: 41]. 


[35] یناف 211 00 وا الد وَابَتَعُوا لی الْوسِيكة مَجَهِدُواأ نغ 


"2 ٠س‎ 

اع اش سز بات وغد 5 وأحكام جزائهم وبين ما بعدہ من قوله: إن 
8671 ات لوی ما را جیما [المائدة: 36] الآية. 

خاطب المؤمنين بالترغيب بعد أن حذرهم من المفاسد» على عادة القرآن في تخلل 
الأغراض بالموعظة والترغیب والترهيب» وهي طريقة من الخطابة لاصطياد النفوس؛ كما 
تال العريرى: ا كيرا کہ نات قزل هه ايل کے من ارہ ما طا 
لهراوة» فقال: لمثل هذا فليعمل العاملون)ء إلخ. فعقب حكم المحاربین من أهل الکفر 
امو المؤمنين بالتقوى وطلب ما يوصلهم إلى مرضاة الله. وقابل قتالا مذموماً بقتال يحمد 
فاعله عاجلا وآجِلا. 

و#الْوَسِيكَة4: كالوصيلة. وفعل وَسّل قريب من فعل وصلء فالوسيلة: القربة 
وهي فعيلة بمعنى مفعولة» أي: متوسل بهاء أي: اتبعوا التقرب إليهء أي: بالطاعة. 

و الہ متعلق ب#الْوَسِيكَة# أي: الوسيلة إلى الله تعالى. 

فالوسيلة eo‏ ا وقد علم المسلمون أن البلوغ إلى الله ليس 
بلوغ مسافة ولكنه بلوغ زلفى ورضى. فالتعريف في الوسيلة تعريف الجنس» أي: كل ما 
تعلمون أنه يقربكم إلى الله» أي: ينيلكم رضاه وقبول أعمالكم لديه. 

فالوسيلة ما يقرب العبد من الله 0 بأوامره ونواهيه. 

وفي الحدیث القدسي: اما تقرب إلى عبدي بشيء أحب إلى مما افترضته عليه) 
الحديث. والمجرور في قوله: 9وَابَتَعُوأ إِلََهِ الْوَسِيلَة» متعلق ب #ابتغوا#. ويجوز تعلقه 
ب الوسييكة#» وقڈم على متعلقه للحصرء أي: لا تتوسلوا إلا إليه لا إلى غيره» فيكون 
تعريضاً بالمشركين لأن المسلمين لا يظن بهم ما يقتضي هذا الحصر. 

[36ء 37] لن الذي سے لو اك وو و کو وو يما َي 
مو تدوأ پو ن عاي کر اة ما ل ينهم مم عدب كيد © 


ہے سے 


ےہ مر 


يدوت آن جوا من الکار وما هم ريت مها وله عَذَابُ ب مقي € . 
الأظهر أن هذه الجملة متصلة بجملة «وَلَهَمٌ ف الأخرة عَذَابٌ عظيم [المائدة: 33] 
اتصال البيان؛ سی موہ لحيل ارہ بير يا للعذاب الذي توعدهم الله به في قوله: 
لاک مر ف اننا وَلَهُمّ ف الْأيخروَ عَذَابُ عَظِيءٌ» [المائدة: 33]ء فإن أولئك 
المحاربين الذين نزلت تلك الآية في جزائهم کانوا قد کفروا بعد إسلامهم وحاربوا الله 


ا و 70 م 


وذلك لا يناكد کون الآية للسابقة مراداً بها ما يشتمل أهل الحرابة من المسلمين. 

والشرط فى قوله: لو لک لم ما ف الات مقدر بفعل دلت عليه #أك4. إذ 
الاقتیر لو ت عا ف الارض ملكا لی لا وا لاختصاصها بالقل صم الاستفاء 
عن ذكره بعدها إذا وردت «أك4 بعدها. وقوله: ية نَم معطوف على تًا ف 
الْأَيّضِي. ولا حاجة إلى جعله مفعولا معه للاستغناء عن ذلك بقوله: «إمعَة. واللام 
في يدوا يو مَا فی الْأَرْضٍ لتعليل الفعل المقدرء أي: لو ثبت لهم ما في الأرض 
لأجل الافتداء به لا لأجل أن يكنزوه أو يهبوه. 

وأفرد الضمير في قوله: يد مع أن المذكور شيئان هما: ما ل الارّض 

ند : إما على اعتبار الضمير راجعاً إلى «اما ل الْأرْشِ) فقطء ويكون قوله: 
ِنَم معد معطوفاً مقدماً من تأخير. 

وأصل الكلام: لو أن لهم ما في الأرض ليفتدوا به ومثله معه. ودل على اعتباره 
مقدّماً من تأخير إفراد الضمير المجرور بالباء. ونكتة التقديم تعجيل اليأس من الافتداء 
إليهم ولو بمضاعفة ما فى الأرض. وإمّاء وهو الظاهر عندي؛ أن يكون الضمير عائدا إلى 
(مثله معه)» لآن ذلك المثل شمل ما في الأرض وزيادة فلم تبق جدوى لفرض الافتداء 
بما في الأرض لأنه قد اندرج في مثله الذي معه. 

ويجوز أن يُجرى الضمير مجرى اسم الإشارة في صحة استعماله مفرداً مع كونه عائداً 
إلى متعدد على تأويله بالمذكور؛ وهذا شائع في اسم الإشارة كقوله تعالى: #عَوَان بے 
َلك [البقرة: 68] أي: بين الفارض والبكرء وقوله: ومن بعل دَلِكَ يلق اناما [الفرقان: 
8] إشارة ما ذكر من قوله: #وَالدِينَ لا یدغورے مم الہ لھا ءَاخر ولا ولون اتسس أله 
حرم اللہ ال ِالْحَقّ ولا يزؤيت* [الفرقان: 68]ء لأن الإشارة صالحة للشيء وللأشياء» وهو 
قليل في الضمیر؛ لأن صيغ الضمائر كثيرة مناسبة لما تعود إليه» فخروجها عن ذلك عدول 
عن أصل الوضعء وهو قليل ولكنه فصیحء ومنه قوله تعالى: قل أرشر إن آخد آله ممیک 
صرح وحم على فلويكم مَنَ إِلَهُ عير له نيكم ب [الأنعام: 46] أي: بالمذكور. وقد جعله 
في الكشاف محمولا على اسم الإشارة» وكذلك تأوله رؤبة لما أنشد قوله: 
فيهاخطوط من سوادوتلق كأنهفيالجلد توليعٌالبَّهَق 

فقال أبو عبيدة: «قلت لرؤبة: إن أردت الخطوط فقل: کأنھاء وإن أردت السواد 
فقل: كأنهماء فقال: «أردت كأن ذلك ویلك). ومنه فى الضمير قوله تعالى: واا السا 
صَدَكَتِينَ عله کان طِبنَ لک عن سرو مه سسا e‏ وقد تقدم عند قوله تعالى: 
عَوَان بے ذَلِكَ کہ في سورة البقرة [68]. 


RTT وید‎ 


وقوله: «وَلَهُمَ عَدَابٌُ تق أي: دائم تأكيد لقوله: وما شم روت متهأ4. 
رر ر ہے 


[38ء 39] ##والسَارفٌ وا لار فاقطموا اهما جو كنا گا دكات كن 
لَه واه عر حك © من تاب من بَمّد ظلوہ واصلح فرك الہ شوب علي إن 
7 > ع وو عور َء @{. 

جملة معطوفة على جملة فلإِتَّما جب ڑا الذي ارود [المائدة: 33] وَالْسَارقُ» 
قدا والكير سخدوف عمل سيره والتتذیر سا يتلى عليكم حكم السارق والسارقة 
فاقطعوا أيديهما. 

وقال المبرد: الخبر هو جملة للفَافطغوا أيُدِيَهَمَا»#. ودخلت الفاء فى الخبر 
لتضمّن المبتدأ معنى الشرط؛ لأن تقديره: والذي سرق والتي سرقت. e‏ إذا أريد 
منه وت 3 منزلة الشرطء أي يجعل «أل» فيها اسم موصول فيكون كقوله تعالى : 
#والج يَأَیرے الْمَحنَة من ښایڪم َسْتَنْہدُوا يهن اَرََكة ين4 [النساء: 15]ء 
وقوله : 0 انها یکم فادوهما [النساء: 16]. 

قال سيبويه: «وهذا إذا كان في الكلام ما يدل على أن المبتداً ذکر في سرت 
القصص أو الحكم أو الفرائض نحو: «#إوالج يأتيت الْسَحِسَّهَ من ایم سدوا 
لوَالدنٍ يَأَيَلِنھا مڪ فاد و شما #وَالْسَارِفٌ وَالسَارِقَهَ مَاقَطعواأ آی یھ ما إذ التقدير في 
جميع ذلك: وحكم اللاتي يأتين» أو وجزاء السارق والسارقة. 

ولقد ذكرها ابن الحاجب فى الكافية واختصرها بقوله: و«الفاء للشرط عند المبرد 
وجملتان عند سيبويه» يعنى : وأما عند المبرد فهى جملة شرط وجوابه فكأنها جملة 
واحدة وإلا فالمختار لضا از الی قراءة 5 بن عمر #والسارق والسارقة» 
بالنصب» وهي قراءة شاذة لا يعتد بها فلا یخرٌّج القرآن عليها. وقد غلط ابن الحاجب 
في قوله: فالمختار النصب. 

وقوله: کھت يريما ضمير الخطاب لؤلاة الأمور بقرينة المقام» كقوله: 
آلرانیة والنے فَاجّلدوا کی فور - 7 لنیچ (اتر 12ر لیے الفسیر غا صلی الدين 
آمنوا في قوله: «يَّ'أيها آن بت ءَامَثوا اتَشا الله [المائدة: 35]. وجُمع الأيدي باعتبار 
أفراد نوع السارق. وثني اف عار الصنفين الذكر والآنٹی ؛ فالجمع هنا مراد منه 
التثنية كقوله تعالى : و قل بكم [التحريم : 4. 

ووجه ذكر السارقة مع السارق دفع توهم أن يكون صيغة التذكير في السارق قيداً 
بحيث لا يجرى حد السرقة إلا على الرجالء» وقد كانت العرب لا يقيمون للمرأة وزنا 
فلا يجرون عليها الحدودء وهو الداعي إلى ذكر الأنثى في قوله تعالى في سورة البقرة: 


١١١ 
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[178]: آل بل وَالمَبْدُ بالبّد وَالشُی بِالْأنقّ4 وقد سرقت المخزومية في زمن 
رسول الله يياه فأمر بقطع يدها وعظم ذلك على قريش» فقالوا: من يشفع لها عند 
رسول الله إلا زيد بن حارثة» فلما شفع لها أنكر عليه وقال: اتشفع في حد من 
حدود الله»» وخطب فقال: «إنما آهلك الذين من قبلكم أنهم كانوا إذا سرق فيهم 
الشريف تركوه وإذا سرق الضعيف قطعوه. والله لو أن فاطمة سرقت لقطعت يدها). 

وفي تحقيق معنى السرقة ونصاب المقدار المسروق الموجب للحد وكيفية القطع 
مجال لأهل الاجتھاد من علماء السلف وأئمة المذاهب» وليس من غرض المفسر. 

وليس من عادة القرآن تحديد المعانى الشرعية وتفاصيلهاء ولكنه یؤصل تأصيلها 
ويحيل ما وراء ذلك إلى متعارف أهل اللسان من معرفة حقائقها وتمييزها عما يشابهها. 

فالسارق: المتصف بالسرقة. والسرقة معروفة عند العرب مميزة عن الغارة والغصب 
والاغتصاب والخلسة. والمؤاخذة بها ترجع إلى اعتبار الشيء المسروق مما يشح به 
معظم الناس. 

فالسرقة: أخذ أحد شيئاً لا يملكه حفية عن مالكه مُخرجاً إياه من موضع هو چرز 
مثله لم يؤذن آخذه بالدخول إليه. 

والمسروق: ما له منفعة لا يتسامح الناس في إضاعته. وقد أخذ العلماء تحديله 
بالرجوع إلى قيمة أقل شيء حكم النبي بيه بقطع يد من سرقه. وقد ثبت في الصحيح أنه 
حكم بقطع يد سارق حجفة بحاء مهملة فجيم مفتوحتين» «ترس من جلد» تساوي ربع 
دينار في قول الجمهورء وتساوي ديناراً في قول أبي حنيفة» والثوري» وابن عباس» 
وتساوي نصف دینار في قول بعض الفقهاء. 

ولم يذكر القرآن في عقوبة السارق سوى قطع اليد. وقد كان قطع يد السارق حكما 
من عهد الجاهلية» قضى به الوليد بن المغيرة فأقره الإسلام كما في الآية. ولم يرد في 
السنة خبر صحيح إلا بقطع اليد. اول رجل فطعت يده في الإسلام الخيار بن عدي بن 


م 


نوفل بن عبد مناف» وأول امرأة قطعت يدها المخزومية مُرَّة بنت سفيان. 

فاتفق الفقهاء على أن أول ما يبدأ به في عقوبة السارق أن تقطع يده. فقال 
الجمهور: «اليد الیمنی)ء وقال فريق: «اليد الیسری)ء فإن سرق ثانية» فقال جمهور 
الأئمة : «تقطع رجله المخالفة ليده المقطوعة». 
الخطاب» وهو قول أبى حنيفة. فقال على: (إنى لأستحيى أن أقطع يله | لاخر فبأي 
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شىء يأكل ويستنجى؟ أو رجله فعلى أي شىء یعتمد؟)؛ فإن سرق الثالثة والرابعة فقال 
نالك والشافعي : 5 يله الأخرق را الآخری)؛ وقال الزهري : «لم يبلغنا 5 
السنة إلا قطع اليد والرجل لا يزاد على ذلك»» وبه قال أحمد بن حنبل» والثوري› 
وحماد بن سلمة. ويجب القضاء بقول 5 حنیفة فإن الحدود تدرأ بالشبهات» واي شبهة 
أعظم من اختلاف آئمة الفقه المعتبرين. 

والجزاء: المكافأة على العمل ہما يناسب ذلك العمل من خير أو شرء قال تعالی: 
لإ شش ما ©4 إلى قوله: جره بن رَيْكَ عة مسا لی في سورة النبأ [31 - 
6ء وقال تعالى: وروا من سيه لها في سورة الشورى [40]. 

والنکال: العقاب الشديد الذي من شأنه أن يصد المعاقب عن العود إلى مثل عمله 
الذي عوقب عليه» وهو مشتق من النكول عن الشيء» أي: النكوص عنه والخوف منه. 
فالنکال ضرب من جزاء السوءء وهو أشده. وتقدم عند قوله تعالى: × جملتھا تكلا 
الایة فی سورة البقرة [66]. 

وانتصب جرا على الحال أو المفعول لأجله. وانتصب ؿانگلا على البدل 
من ٭لےجزاٗ٭ بدل اشتمال. 

فحكمة مشروعية القطع الجزاء على السرقة جزاء يقصد منه الردع وعدم العودء 
أي : جزاء ليس بانتقام ولكنه استصلاح. وضل من حسب القطع تعويضاً عن المسروق» 
فقال من بيتين ينسبان إلى المعري وليس في «السقط» ولا في «اللزوميات»: 
ديعس سی عيبا ريت ما بالها قطعت في ربع دينار 

ونسب جوابه لعلم الدين السخاوي: 
ف الأفاتة اغ اعا وا يا ذل الكخيافة ا شكبية الارن 

وقوله: صقن تاب من بَمَدِ ظلیہ واصلح إت آله يشب عي أي: من تاب من 
السارقين من بعد السرقة تاب الله عليه» أي: قبلت توبته. وقد تقدم معناه عند قوله 


سے 
اب١‏ 


تعالی : افق ادم من ربد كيت عََابَ علي في سورة البقرة [37]. 

وليس في الآية ما يدل على إسقاط عقوبة السرقة عن السارق إن تاب قبل عقابه. 
لأن ظاهر «تاب وتاب الله عليه» أنه فيما بین العبد وبين ربه في جزاء الآخرة؛ فقوله: 
لقن اب مِنْ بَمَدٍ یک ترغيب لهؤلاء العصاة في التوبة وبشارة لهم. ولا دليل في 
الآية على إبطال حکم العقوبة في بعض الأحوال كما في آية المحاربين» فلذلك قال 
جمهور العلماء: «توبة السارق لا تسقط القطع ولو جاء تائبا قبل القدرة عليه. ويدل 
لصحة قولهم أن النبي بيه قطع يد المخزومية ولا شك أنها تائبة. 


ای مت المائدة: 40 - 42 ھی رین 


قال ابن العربي: «لأن المحارب مستبد بنفسه معتصم بقوّته لا يناله الإمام إلا 
بالإيجاف بالخيل والركاب فأسقط إجزاؤه بالتوبة استنزالّا من تلك الحالة كما قعل 
بالكافر في مغفرة جميع ما سلف استئلافاً على الإسلام. وأما السارق والزاني فهما في 
قبضة المسلمين» اه. 

وقال عطاء: «إن جاء السارق تائباً قبل القدرة عليه سقط عنه القطع». ونقل هذا 
عن الشافعي» وهو من حمل المطلق على المقيد حملا على حكم المحارب» وهذا يشبه 
أن يكون من متحد السبب مختلف الحكم. والتحقيق أن آیة الحرابة ليست من المقيد بل 
هي حکم مستفاد استقلالاء وأن الحرابة والسرقة ليسا سبباً واحداً فليست المسألة من 
منّحد السبب ولا من قبيل المطلق الذي قابله مقيد. 


3 


4 
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[40] جآ ل تلم أن آله له مللک السملوت وا رض يعدب من يسا ويعفر 
لمن اء واه ع ڪل کو فییڑ ©4 . 
استئناف بيانى» جواب لمن يسأل عن انقلاب حال السارق من العقاب إلى المغفرة 
بعد التوبة مع عِظم جرمه بأن الله هو المتصرف فى السماوات والأرض وما فيهماء فهو 
العلیم بمواضع العقاب ومواضع العفو. 
ےر > سس 7 أ[ وہ سا ۳ سے < دد ۔ 
[41 42] ل & يأَيُهَا اسول لا رك الدب سرغو ل الکٹْر مِنَ 
ألذيت الو ےامکا يأفْمهم وکر تومن فُلويهُم ومن الوب هادوا مکثیت 
7 7 رعو مسد ور گے ص ےو م رر و ہہ 
إلكذب سمعون لقوم ءاحرين لو يأتوك رفون ألكم مِنْ بعد مواضٍوے۔ يفولون 


أريشد کک ڈو وید کر لئ كنلا دمن کرد 1 فته 2ر مان د 


ہی وہ ہے آلِنَ کر يرد الہ ان طهر فلو ا بهد لم ف لیا حزى 
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. جح گے عطيمٌ 6 لعو لِلْكَزِب آگڪلون السّحت#‎ EE 


استئناف ابتدائی لتهوين تألب ہم واليهود على الكذب والاضطراب فی معاملة 
الرسول بيا وسوء طواياهم معه» بشرح صدر النبي بيه مما عسى أن يحزنه من طيش 
اليهود واستخفافهم ونفاق المنافقين. وافتتح الخطاب بأشرف الصفات وهى صفة الرسالة 


وسبب نزول هوا لا نات دت ناء هة نزول هذه السورة. فعقبّت الآيات النازلة 


وسبب نزول هذه الآية وما أشارت إليه هو ما رواه أبو داود والواحدي فى 
اوت راہ لساري قن ا کے کل الرالى جين 
زنى فيهم رجل بامرأة من أهل خيبر أو آهل فدك؛: بین أن پُرجم وبين أن پُجلد 
ويحمّم" اختلافاً ألجأهم إلى أن أرسلوا إلى يهود المدينة أن یحگموا رسول الله في 
شأن ذلك» وقالوا: إن حكم بالتحميم قبلنا حكمه وإن حكم بالرجم فلا تقبلوه» وأن 
رسول الله قال لأحبارهم بالمدينة: «ما تجدون في التوراة على من زنى إذا أحصن». 
قالوا: «يحمم ويجلد ويطاف به»» وأن النبي ييه كذبهم وأعلمهم بأن حكم التوراة هو 
الرجم على من أحصن» فأنکرواء فأمر بالتوراة أن تنشر «أي: تفتح طياتها وكانوا يلفونها 
على عود بشكل إصطواني» وجعل بعضهم يقرأها ويضع يده على آية الرجم «أي: يقرؤها 
للذين يفهمونها» فقال له رسول الله: «ارفع يدك» فرفع يده فإذا تحتها أية الرجمء فقال 
رسول الله: «لأكونن أول من أحيى حكم التوراة». فحكم بأن يرجم الرجل والمرأة. 

وفي روايات أبى داود أن قوله تعالى : 2س سول ل نك لیے رون 
اعت مر نزل في شأن ذلك» وكذلك روى الواحدي والطبري. 

ول روا ا يدل على سالفا إلى ذكر المنافقين في صدر هذه الآية 
بقوله: «مِنَ الست قلواً ءامنا بأفوههمْ ول من لوبهم 6 . ولعل المنافقين ممن يبطنون 
اليهودية کانوا مشاركين لليهود فى هذه القضية» أو كانوا ينتظرون أن لا يوجد فى التوراة 
کک و :لوق لیا الع مرا E‏ ات عن اكت ات کلیے 
الرسول گلا 

راخ أن الفعخاہ البهود الى تحكيم الرسول بي في ذلك ليس لأنهم يصدقون 
برسالته ولا لأنهم يعدون حكمه في اختلافهم › ولكن لأنهم يعدونه ولي الأمر في 
تلك الجهة وما يتبعها. ولهم في قواعد أعمالهم وتقادير أحبارهم أن يطيعوا ولاة الحكم 
عليهم من غير أهل ملتهم. فلما اختلفوا فی حكم دينهم جعلوا الحكم لغير المختلفين لأن 
حكم ولي الأمر مطاع عندهم. فحكم رسول الله حكماً جمع بين إلزامهم بموجب 
تحكيمهم وبين إظهار خطئهم في العدول عن حكم كتابهم» ولذلك سمّاه الله تعالى 
القسط في قوله : «وَإِنَ حَكَنْتَ ماک ب يم یالَقَسطک. 

ويحتمل أن يكون ناشئاً عن رأي من يُثبت منهم رسالة محمد بي ويقول: إنه 
رسول للأميين خاصة. وهؤلاء هم ایرد العسوية كرون كي يدا لهمء لآأنه يعد 


(1) معنى يحمّم: يلطخ وجهه بالسواد تمثيلا به. 
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كالإخبار عن التوراة. ویؤیدہ ما رواه 7 داود عن ابی هريرة أن برا رض بيهودية فقال 
بعضهم لبعض : «اذهبوا بنا إلى محمد فإنه بعث بالتخفيف» فإن أفتى بالجلد دون الرجم 
قبلنا واحتججنا بها عند الله وقلنا فتيا نبي من أنبيائك» وإما أن یکون ذلك من نوع 
الاعتضاد بموافقة شريعة الإسلام فيكون ترجيح أحد التأويلين بموافقته لشرع آخر. ويؤيده 
ما رواه أبو داود والترمذي أنهم قالوا: «ذهب سلطاننا فكرهنا القتل؛ وإما أن يكونوا قد 
عدلوا عن حکم شريعتهم توقفاً عند التعارض فمالوا إلى التحكيم. 

ولعل ذلك مباح في شرعهم» ويؤيده أنه ورد في حديث البخاري وغيره أنهم لما 
استفتوا النبي ييه انطلق مع أصحابه حتى جاء المدراس وهو بيت تعليم اليهود وحاجهم في 
حكم الرجمء وأجابه حبران منهم يدعيان بابني صوريا بالاعتراف بثبوت حكم الرجم في 
التوراة؛ وإما أن یکونوا حكموا النبي يك قصداً لاختباره فيما يدعي من العلم بالوحي» وكان 
حكم الرجم عندهم مكتوماً لا يعلمه إلا خاصة أحبارهم» ومنسياً لا يذكر بین علمائھمء فلما 
حكم عليهم به بھتواء ويؤيد ذلك ما ظهر من مرادهم في إنكارهم وجود حكم الرجم. 

ففي صحيح البخاري أنهم أنكروا أن یکون حكم الرجم في التوراة وأن النبي ييا 
جاء التدزامن فام بالتوراة فنشرت فجعل قارئهم يقرأ ويضع يده على آية الرجم وأن 
النبى ية أطلعه الله على ذلك فأمره أن يرفع يده وقرئت آية الرجم واعترف ابنا صوريا بها. 

وأا ما كان فهذه الحادثة مؤذنة باختلال نظام الشريعة بين اليهود يومئذ وضعف 

ومعنى «لا رك ألذبت يُسَرعُونَ» نهيه عن أن يحصل له إحزان مسند إلى 
الذين يسارعون في الکفر. والإحزان فعل الذين يسارعون في الكفرء والنهي عن فعل 
الغير إنما هو نهي عن أسبابهء أي : لا تجعلهم يحزنونك. أي : لا تهتم بما يفعلون مما 
نا ئا ات يدخل الحزن على نفسك. وهذا استعمال شائع وهو من استعمال المركب في 
معناه الكنائي. ونظيره قولهم: لا أعرفنك تفعل كذاء أي: لا تفعل حتى أعرفه. وقولهم: 

وإسناد الإحزان إلى الذين يسارعون فى الكفر مجاز عقلى ليست له حقيقة لأن 
الذين یسارعون سبب في الإحزان» وأما مثير الحزن في نفس المحزون فهو غير معروف 
فى العرف؛ ولذلك فهو من المجاز الذي ليست له حقيقة. 
لو کات كذلك لكان غالت اساد مارا خفلا ولس كلك وهلا هه علط فة کر 
من الناظرين في تعيين حقیقة عقلية لبعض موارد المجاز العقلي. 


ولقد أجاد الشيخ عبدالقاهر إذ قال في دلائل الإعجاز: «اعلم أنه ليس بواجب في 
e‏ نیس عاو es‏ ید حقيقة فإنك لا تجد 
ويزيدك وجهه حستًا أن تزعم أن له فاعلا قد نقل عنه الفعل فجُعل للهوى وللوجه» اه. 


ولقد وهِمَ الإمام الرازي''' في تبيين كلام عبدالقاهر فطفق يجلب الشواهد الدالة على 
أن أفعالا قد أسندت لفاعل مجازي مع أن فاعلها الحقيقي هو الله تعالى» فإن الشيخ لا 
يعزب عنه ذلك ولكنه يبحث عن الفاعل الذي يسند إليه الفعل حقيقة في عرف الناس من 
مؤمنين وكافرين. ويدل لذلك قوله: «إذا أنت نقلت الفعل إليه» أي: أسندته إليه. 

ومعنى المسارعة في الكفر إظهار آثاره عند أدنى مناسبة وفي كل فرصة» فشبّه 
إظهاره المتكرر بإسراع الماشي إلى الشيءء كما يقال: أسرع إليه الشيب» وقوله: إذا 
نهي السفيه جرى إليه. 

وعدي بفي الدالة على الظرفية للدلالة على أن الإسراع مجاز بمعنی التوغل» فيكون 
«في» قرينة المجازء كقولهم: أسرع الفساد في الشيءء وأسرع الشيب في رأس فلان. 
فجعل الكفر بمنزلة الظرف وجعل تخبطهم فيه وشدة ملابستهم إياه بمنزلة جولان الشيء 
في الظرف جولاناً بنشاط وسرعة. ونظيره قوله: #يْسَرِعُونَ ف الان [المائدة: 62] وقوله : 
ضايع ْم ف یلت [المؤمنون: 56] مويك سرون ف لت [المؤمنون: 61]. فهي 
استعارة متكررة في القرآن وكلام العرب. وسيجيء ما هو أقوى منها وهو قوله: 
٭ سرعوت فِيمَ# [المائدة: 52]. 

وقوله: م آلزيت تلوأ ءامسا بِأَْهِهمَ» إلخ بيان للذين يسارعون في الكفر. 
والذين قالوا آمنا بأفواههم ولم تؤمن قلوبهم هم المنافقون . 

وقوله: اوم ألدِينَ هَادُواً#4 معطوف على قوله: لمن ألزيرت 
والوقف على قوله: «#ومرته ے لذن هادوأً». 

تد کرت کے سير سا ستدر E‏ سے "اعون کات 
والظاهر أن الضمير المقدر عائد على الفريقين: المنافقين واليهود» بقرينة الحديث عن 
الفريقين. 


(1) في كتابه نهاية الإيجاز. 
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وحذف المسند إليه في مثل هذا المقام حذف اتبع فيه الاستعمال» وذلك بعد أن 
يذكروا متحدثاً عنه أو بعد أن يصدر عن شيء أمر عجيب يأتون بأخبار عنه بجملة 
محذوف المبتداً منهاء كقولهم للذي يصيب بدون قصد: «رمية من غير راماء وقول أبى 


سريع إلى ابن العم يلطم وجهه وليس إلى داعي الندى بسريع 


وقول بعض شعراء الحما گا 


فتى غير محجوب الغنى عن صديقه ولا مظهر الشكوى إذا التعل زلت 

عقب قوله: 
باتک ا گتی ”لے ستر7رلایے جلت 

والسّماع : الك السمع. ا الاستماع لما يقال له. والسمع مستعمل في حقیقتەء 
أي: أنهم يصغون إلى الكلام الكذب وهم يعرفونه كذباًء أي: أنهم يحفلون بذلك 
ويتطلبونه فيكثر سماعهم إياه. وفي هذا كناية عن ته تفشي الكذب في جماعتهم بين سامع 
ومختلق» لان كثرة السمع تستلزم كثرة القول. والمراد بالكذب كذب أحبارهم الزاعمين 
أن حكم الزنى في التوراة التحميم. 

وجملة «إسمّعوت لقومٍ َاحَرِينَ لو :27" خبر ثان عن المبتداً المحذوف. والمعنى 
أنهم يقبلون ما يأمرهم به قوم آخرون من کتم غرضهم عن النبي ٤ي‏ حتى إن حَکَمَ بما 
يهوّون اتبعوه وإن عَکُمَ بما يخالف هواهم عصوه» أي: هم أتباع لقوم متسترين هم القوم 
الآخرون» وهم أهل خيبر وأهل فدك الذين بعثوا بالمسألة ولم يأت أحد منهم النبي يي 

واللام في رہ للتقوية لضعف اسم الفاعل عن العمل في المفعول. 

u‏ ۴77 لت لالب و ھر 20ے 4 أن گالاء رت أن تجعدينا 
حالا من آلزیت ٠‏ سوہ غ اک وتقدم الکلام في تحريف الكلم عند قوله 
تعالى: من ألذِينَ هَادوأ حرفو آلكلم عَن مُواضموےچ؟ في سورة النساء [46]ء وأن 
التحريف الميل إلى حرف» ای جانب» اي نقله من موضعه إلى طرف آخر. 

وقال هنا: من بَحَدٍ مُواضِيِدء». وفي سورة النساء [46] عن مَوَاضيِدِء. لأن 


)1( قیل: هو عبداللہ بن الژبیر ۔ بقح الزائ وکس الموخدة ب «الأسدئ دول إنراهيم الضولی 


آية سورة النساء فی وصف اليهود كلهم وتحريفهم في التوراة. فهو تغيير كلام التوراة 
بکلام آخر عن جهل أو قصد أو خطأ في تأويل معاني التوراة أو في ألفاظها. فكان 
إبعاداً للكلام عن مواضعه. ا إزالة للكلام الأصلي سواء عوؤض بغيره أو لم يعوض. 
وأما هاته الایة ففي ذكر طائفة معينة أبطلوا العمل بكلام ثابت في التوراة إذ ألغوا حكم 
الرجم الثابت فيها دون تعويضه بغيره من الكلام» فهذا أشد جرأة من التحريف الآخرء 
فكان قوله: يِن بَحَدٍ مواضي4ء أبلغ في تحريف الکلامء لأن لفظ #«بَعْدِ» يقتضي أن 
مواضع الكلم مستقرة وأنه أبطل العمل بها مع بقائها قائمة في كتاب التوراة. 

والإشارة التي في قوله: إن أوْتِخُرَ هدا إلى الكلم المحرف. والإيتاء هنا : 
الإفادة كقوله: «#وَءَاتَسهُ أله لمك وَلِكُمَة» [البقرة: 251]. 

والأخذ: القبول» أي : إن اعت بمثل ما تهوون فاقبلوه وإن لم تجابوه فاحذروا 
قبوله. وإنما قالوا: «إقاحدرأ»» لأنه يفتح عليهم الطعن في أحكامهم التي مضوا عليها 
وفی حكامهم الحاكمين بها. 

وإرادة الله فتنة المفتون قضاؤها له في الأزل» وعلامة ذلك التقدير عدم إجداء 
الموعظة والإرشاد فيه. فذلك معنى قوله: فلن تملكت لَه ِت آله سیکا أي: لا 
تبلغ إلى هديه بما أمرك الله به من الدعوة للناس كافة. 

وهذا التركيب يدل في كلام العرب على انتفاء الحيلة في تحصيل أمر ما. ومدلول 
مفرداته أنك لا تملك» أي: لا تقدر على أقل شيء من الله» أي: لا تستطيع نيل شيء 
من تيسير الله لإزالة ضلالة هذا المفتون» لأن مادة الملك تدل على تمام القدرة» قال 
قيس بن الخطيم : 

لمكي ےا سی فا عير ( تم تسا 

أي : شددت بالطعنة كفى. أي : ملكتها بكفى. وقال النبى يلا لعينية بن حصن : 
«أُموَ أملك لك أن نزع الله فين قلت الرحمة)». وی حديث - الرسول پل عشيرته: 
«فإني لا أغني عنكم من الله شيئا). 

وطسَيكً منصوب على المفعولية. وتنكير سيم للتقليل والتحقير» لأن 
الاستفهام لما كان بمعنى النفي كان انتفاء ملك شيء قليل مقتضیاً انتفاء ملك الشيء 
الكثير بطريق الأولى. 

والقول في قوله: وتيك ألذِنَ لر يرد اله أن يُطْهَرَ مُلُوبَهُةٌ» كالقول في 
قوله : ومن برد الله فته . 


والمراد بالتطهير التهيئة لقبول الإيمان والھدی؛ أو أراد بالتطهير نفس قبول الإيمان. 
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ہت تقدم عند قوله تعالى : إل حرق في سورة البقرة [85]ء وقوله: قهَارنّا 
ومن مكل انار ند د ايد کی في سورة آل عمران [192]. 

وأعاد «سَنَعُونَ إِلْكَذِبٍ* للتأكيد وليرتب عليه قوله: «#أَكَلُونَ لات . 

ومعنى ألو لِلشّحْتّ»: أخَاذون له. لأن الأكل استعارة لتمام الانتفاع. 
والسحت - بضم السين وسكون الحاء ‏ الشيء المسحوت» أي: المستأصل. يقال: سحته 
إذا استأصله وأتلفه. سمي به الحرام لأنه لا يبارك فيه لصاحبه» فهو مسحوت وممحوق؛ 
أي: مقدر له ذلك» كقوله : ہے الله ألرِيداً» [البقرة: 276]ء قال الفرزدق : 
وعض زمانٍ يابنَ مروانَ لم تدع من المال إلا مُسْحَتٌ أو مججتّف 

والسحت يشمل جميع المال الحرام» كالربا والرشوة وأكل مال اليتيم والمغصوب. 

وقرأ نافع» وابن عامرء وعاصمء وحمزة» وأبو جعفر» وخلف (سحت) بسكون 
الحاء وقرأه الباقون بضم الحاء إتباعا لضم السين. 

[42] ىا ان جاموك فَاحَکم بم أو عرس عنم ون تعرض O‏ فلن 
سروك سَيَكَا وَإِنَ حَكَنْتَ کامکم بيهم الفط إِنَّ اه يحب ليطي @4. 


تفريع على ما تضمِّنه قوله تعالى: سوت لور a) e‏ 
یقولوںَ ان مو هذا َحَذُوهُ 44 فإن ذلك دل على حوار وفع بينهم في | إيفاد نفر منهم 
إلى رسول الله ا للتحكيم فی نات من شؤونهم مالت أهواؤهم إلى تغيير حكم التوراة 
فيه بالتأويل أو الكتمان» وأنكر عليهم منكرون أو طالبوهم بالاستظهار على تأويلهم 
فطمعوا أن يجدوا في تحكيم النبي بي ما يعتضدون به. 

وظاهر الشرط يقتضي أن الله أَعْلّم رسوله باختلافهم فی حكم حد الزناء وبعزمهم على 
تحكيمه قبل أن يصل إليه المستفتون. وقد قال بذلك بعض المفسرين» فتكون هذه الآية من 
دلائل النبوءة. ويحتمل أن المراد: فإن جاؤوك مرة أخرى فاحكم بينهم أو أعرض عنهم. 

وقد خير الله تعالى رسوله گلا ذ في الحكم بينهم والإعراض عنهم. ووجه التخيير 
تعارض السببين؛ فسبب إقامة العدل يقتضي الحكم بينهم» وسبب معاملتهم بنقيض 
قصدهم من الاختبار أو محاولة مصادفة الحكم لهواهم يقتضي الإعراض عنهم لئلا 
يعرض الحكم النبوي للاستخفاف. 

وكان ابتداء التخيير في لفظ الآية بالشق المقتضي أنه بحکم ينهم إشارة إلى أن 
الحكم بينهم أولى» ويؤيده قوله بعد: وان حَكَمَتَ اح تع شه الفط ا سیت 
یچ" أي: بالحق» وهو حكم الإسلام بالحد. 


جر 


وأما قله وون تقرط ع کا ر ي الك تن لسن كله کا 
ل فى ا کت اع ی عي ورا ذلك حجة وا رون کا انگ 
ورضينا بحكمكم فأعرضتم عنا فلا نسمع دعوتكم من بعد. وهذا مما يهتم به النبي كلل 
لأنه يؤول إلى تنفير رؤسائهم دهماءهم من دعوة الإسلام» فطمنه الله تعالى بأنه إن فعل 
ذلك لا تنشأ عنه مضرة. ولعل في هذا التطمين إشعاراً بأنهم لا طمع في إيمانهم في كل 
حال. وليس المراد بالضر ضر العداوة أو الأذى لان ذلك لا يهتم به النبي كَل ولا 
يخشاه منھم خلافا لما فسر به المفسرون هنا. 

وتنكير «سَيكا) للتحقير كما هو في أمثالهء مثل فلن تملك له مت أله 
كیا وهو منصوب على المفعولية المطلقة لأنه في نية الإضافة إلى مصدرہ أي: شيعا 
اس سو ساد می وقد تقدم القول في موقع كلمة شيء عند قوله تعالى : 


ر سس ر 


ت2 من لوف وَالجُوع کہ في سورة 0 [55 1. 
لان إباحة ذلك التخییر لغير الرسول من الحكام مساو إباحته للرسول. 

واختلف العلماء في هذه المسألة وفي مسألة حكم حكام المسلمين في خصومات 
غير المسلمين. وقد دل الاستقراء على أن ل في الحكم بين غير المسلمين إذا تنازع 
عب تیل الظلم كالقعل والنصب وکل ما يتشر منه فساد فلا خلاف أن 
الموطاً والبخاری شس بعذه» کے أن ن بھردیا۔ زنى قرا يهودية ؛ 0 نو عو يان 
فريق منھم : كان اليهود بالمدينة يومئذ موادعة ولم يكونوا أهل ذمةء فالتخيير باق مع 
أمثالهم ممن ليس داخلا تحت ذمة الإسلام» بخلاف الذين دخلوا في ذمة الإسلام فهؤلاء 
إذا تحاكموا إلى المسلمين وجب الحكم بينهم. وهو قول ابن القاسم في رواية عيسى بن 
دینارء لأن اليهوديين كانا من أهل خيبر أو فدك وهما يومئذ من دار الحرب فی موادعة. 

وقال الجمهور: هذا التخيير عام في أهل الذمة أيضاً. وهذا قول مالك ورواية عن 
الشافعي. قال مالك: «الإعراض أولى». وقيل: الا يحكم بينهم في الحدوداء وهذا أحد 
قولي الشافعي. وقيل: «التخيير منسوخ بقوله تعالى بعد: لوان اشک بینم يما أل الک 


يها 


اغ المائدة: 42 ا 153 ٰ 


[المائدة: 49]ء وهو قول أبى حنيفة» وقاله ابن عباس؛ ومجاهد» وعكرمة» والسدي»› 
ر قينا لغزيو»: ,زا ی اكرام ل يعد اق لا اہ کی انها 
نزلت في نسق واحد فیبعد أن کرت اغوها تسا الأوليا: ۱ 

وتر رق گت تھی کر والققط 4 آي بالعدله والعيالة الح 
الموافق لشريعة الإسلام. وهذا يحتمل أن الله نهى رسوله عن أن يحكم بينهم بما في 
التوراة لأنها شريعة منسوخة بالإسلام. وهذا الذي رواه مالك. 

وعلى هذا فالقصة التي حکموا فيها رسول الله لم يحكم فيها الرسول على الزانيين 
ولكنه قصر حكمه على أن بیّن لليهود حقيقة شرعهم في التوراة» فاتضح بطلان ما کانوا 
يحكمون به لعدم موافقته شرعهم ولا شرع الإسلام؛ فهو حكم على اليهود بأنهم كتموا. 
ويكون ما وقع في حديث الموطأ والبخاري: أن الرجل والمرأة رُجماء إنما هو بحكم 

ويحتمل أن الله أمره أن يحكم بينهم بما في التوراة لأنه يوافق حكم الإسلام؛ فقد 
ےد ہی و ےئ الحادثة أو بعدها. ويحتمل أن الله رخص له أن يحكم 
بينهم بشرعهم حين حكموه . وبهذا 0 فيما حكاه القرطبي. وقائل هذا 
يقول: «هذا نسخ بقوله تعالی: لوان اکم بینہم دنهم رل ا [المائدة: 49]ء وهو قول 
جماعة من التابعين. ولا داعي الى دعوى ات 6 أرادوا به ما يشمل البيان» كما 
سنذكره عند قوله: ٭لفاحکم ب ا ال [المائدة: 48]. 

والذي يستخلص من الفقه في مسألة الحكم بين غير المسلمين دون تحكيم: أن 
الأمة أجمعت على أن أهل الذمة داخلون تحت سلطان الإسلام» وأن عهود الذمة قضت 
بإبقائهم على ما تة سی سے بب پت بے یس بی لي ل 
شرائعهم. ولذلك فالأمور التي يأتونها تنقسم إلى أربعة أقسام: 

القسم الأول: ما هو خاص بذات الذمي من عبادته كصلاته وذبحه وغيرها مما هو 
من الحلال والحرام. وهذا لا اختلاف بين العلماء في أن أئمة المسلمين لا يتعرضون 
لهم بتعطيله إلا إذا كان فيه فساد عام كقتل النفس. 

القسم الثاني: ما يجري بينهم من المعاملات الراجعة إلى الحلال والحرام في 
الإسلام» كأنواع من الأنكحة والطلاق وشرب الخمر والأعمال التي يستحلونها ويحرمها 
الإسلام. وهذه أيضا يقرون عليهاء قال مالك: «لا يقام حد الزنا على الذميين» فإن زنى 
مسلم بكتابية يحد المسلم ولا تحد الكتابية». قال ابن خويزمنداد: والا يرسل الإمام إليهم 
رسولا ولا يحضر الخصمٌ مجلسه». 


القسم الثالث: ما يتجاوزهم إلى غيرهم من المفاسد كالسرقة والاعتداء على 
النفوس والأعراض. وقد أجمع علماء الأمة على أن هذا القسم يجري على أحكام 
الإسلام» لأنا لم نعاهدهم على الفسادء وقد قال تعالى: «إواله لا حب الاد [البقرة: 
5ه ولذلك نمنعهم من بيع الخمر للمسلمين ومن التظاهر بالمحرمات. 
القسم الرابع : ما يجري بينهم من المعاملات التي فيها اعتداء بعضهم على بعض : 
كالجنايات» والدیونء وتخاصم الزوجين. فهذا القسم إذا تراضوا فيه بينهم لا نتعرض لهم 
فإن استعدى أحدهم على الآخر بحاكم المسلمين. فقال مالك: «يقضي الحاكم المسلم 
بينهم فيه وجوباء لأن في الاعتداء ضرباً من الظلم والفساداء وكذلك قال الشافعي» وأبو 
يوسف» ومحمدء وزفر. وقال أبو حنيفة: (لا حم ينهم حتى يتراضى الخصمان معا). 
[43] «اوكف محكبوتك وعندهر لرن ا a E‏ سیوا 
لِك وما اوليك بلست @4. 
هذه الجملة عطف على جملة: «وقإن امو فاعم بي أو أَعَرِضَ ع [المائدة: 
2 والاستفهام للتعجیب؛ ومحل العجب مضمون و کی وت سن 
ذلك أي: من العجيب أنهم يتركون كتابهم ويحكمونك وهم غير مؤمنين بك ثم 
يتولون بعد حكمك إذا لم يرضهم. 
فالإشارة بقوله: لمن بَحَدِ ذلك إلى الحكم المستفاد من #يحكوتكَ». أ 
جمعوا عدم الرضى بشرعهم وبيحكمك. وهذه غایة التعنت المستوجبة للعجب في كلتا 
الحالتين» كما وصف الله حال لاس في بب فو دغوأ 9 الله ورسوله 7 
دا ریت منم مُعرضوب (©) ون يكن 2 1 اڑا لی مدعي لی ہہ [النور: 48ء 49]. 
ويحتمل أن الاستفهام إنكاري»ء أي: هم لا يحمونك خاو ال کار مو 
أصل ما يدل عليه الفعل من کون فاعله جاداًء أي: لا يكون تحكيمهم صادقاً بل هو 
تحكيم صوري يبتغون به ما يوافق أهواءهمء لأن لديهم التوراة فيها حكم ما حكموك 
فيه» وهو حكم الله» وقد نبذوها لعدم موافقتها أهواءهم. ولذلك قذروا نبذ حكومتك إن 
لم 7 هواهم» فما هم بمحكمين حقيقة. فيكون نعل جو 4 مستعملا في التظاهر 
بدي تو دون وقوعهء كقوله تعالى : عدر EA‏ أن تَرَل عليه ل تنم 
٠‏ 2 و قل اسزاي [التوبة: 64] الآية. 
وسغرة عل فاا ان کرت الفا تح كزين کو لک 6 إلى مجموع ما ذكرء 
وهو التحکیم وکون التوراة عندھم اف یتولون عن حكمك فی حال ظهور الحجة 
الواضحة» وهي موافقة حكومتك لحكم التوراة. 


وھ --۔ ھت @ 


وجملة: #إوًا اوليك ِالْمُؤْمدِينَ# في موضع الحال من ضمیر الرفع في 
لے مك . ونفي الإيمان عنهم مع حذف متعلقه للإشارة إلى أنهم ما آمنوا بالتوراة ولا 
بالإسلام فكيف يكون تحكيمهم صادقا. 

وضمير #إفِيها» عائد إلى التوراة» فتأنيثه مراعاة لاسم التوراة وإن کان مسمّاها 
كتاباً. ولكن لأن صيغة فعلاة معروفة في الأسماء المؤنثة مثل مَومَاة. وتقدم وجه تسمية 
كتابهم توراة عند قوله تعالى: وارد التَرَةَ وَالْإييلَ# في سورة آل عمران [3]. 

[44] اتا ألا اوه 2 شروو یک NT‏ 
للت ھادوا وَالرَبَّميُونَ وَالْأَحَبَارٌ ہما استحفظو من کپ ال و کاو 0ھ 


ا 5> 


د 
١‏ 


ےہ سام ضا سيد 


قلا تدا لاس وَاخشون ٠‏ مروا کایے ثمنا ليلا ومن - کر 
E |‏ هھ الكفروت 49 . 

لما وصف التوراة بأن فيها حكم الله استأنف ثناءً عليها وعلى الحاكمين بها. 
ووصفها بالنزول ليدل على أنها وحي من الله فاستعير النزول لبلوغ الوحي لأنه بلوغ 
شيء من لدن عظیمء والعظيم يتخيل عالیاء كما تقدم غير مرة. 

والنور استعارة للبيان والحق؛ ولذلك عطف على الهدى. فأحكامها هادية 
وواضحة» والظرفية. حقيقة» والهدى والنور دلائلهما. ولك أن تجعل النور هنا مستعاراً 
للإيمان والحكمة» كقوله: يخر 1 E‏ إلى الو ر٭ [البقرة: 257]ء فيكون بينه 
وبين الهدى عموم وخصوص مطلقء. أعم» والعطف لأجل تلك المغايرة بالعموم. 

والمراد بالنبيين فيجوز أنهم أنبياء بني إسرائيل» موسى والأنبياء الذين جاؤوا من 
بعدہ. 

فالمراد بالذين أسلموا الذين كان شرعهم الخاص بهم كشرع الإسلام سواء؛ لأنهم 
كانوا مخصوصين بأحكام غير أحكام عموم أمتهم بل هي مماثلة للإسلام» وهي الحنيفية 
الحق» إذ لا شك أن الأنبياء كانوا على أكمل حال من العبادة والمعاملة» ألا ترى أن 
ری و و ا ہس ہت ومع ذلك ما شربها الأنبياء قطء بل 
حرّمتها التوراة على كاهن بني إسرائيل فما ظنك بالنبي؟ 

ولعل هذا هو المراد من وصية إبراهيم لبنيه بقوله: قلا تََوْتُنٌ إلا وش یرت 
0 2 هنالك. وقد قال يوسف لكل في دعائه : کے مُسَيِمًا القن 

کات 4ك امت ا0 والمقصيوة: من الوص تر غالزت اشلترا»: لی هذا 

3 الإشارة إلى شرف الإسلام وفضله إذ كان دين الأنبياء. 

ويجوز أن يراد بالنبيين محمد يلاء وعبّر عنه بصيغة الجمع تعظیماً له. 


ا مرن المائدة: 44 A‏ 


واللام في قوله: 95[ لذبن هادوأ4» للأجل وليست لتعدية فعل لو » إذ الحكم في 
الحقيقة لهم وعليهم. والذين هادوا هم الیھود وهو اسم برادف معتن. ال سر اتليس إلا 
أن أصله يختص ببنى يهوذا منهمء سی یر یر ہیں خا لبس ہیں 
مل ألذن منوا وَاليْنَ هَادُوأ وَالصدریٰ والصلبيت# الآية فى سورة البقرة [62]. 
والربانيون جمع رباني» وهو العالم المنسوب إلى الربء أي: إلى الله تعالى. فعلى 
هذا يكون الرباني نسباً للرب على غير قياس» كما قالوا: شعراني لكثير الشعرء ولحياني 
لعظيم اللحية. وقيل: الرباني العالم المربي» وهو الذي يبتدئ الناس بصغار العلم قبل 
5 . : 5 5 900 ر 33 
كباره. ووتع هذا الس في صحيح البخاري. وقد تعدم عند قوله تعالى : وکن 53 
ینہ في سورة آل عمران [79]. 
#والاجبار» جمع حبرء وهو العالم في الملة الإسرائيلية» وهو بفتح الحاء 
وكسرها -» لکن اقتصر المتأخرون على الفتح للتفرقة بينه وبين اسم المداد الذي يكتب 
به. وعطف 9وَالرَيديُونَ وَالْقَحْبَارُ4 على «االبَّيكُوتَ» لأنهم ورثة علمهم وعليهم تلقوا 
الذي : 
والاستحفاظ: الاستئمان» واستحفاظ الكتاب أمانة فهمه حق الفهم بما دلت عليه 
آياته. استعير الاستحفاظ الذي هو طلب الحفظ لمعنى الأمر بإجادة الفهم والتبليغ للآمة 
على ما هو عليه. 
فالباء فى قوله: 88يمًا أسَتحْفِظُا» للملابسة» أي: حكماً ملابساً للحق متصلًا به 
غير مبڈّل ولا مغيّر ولا مؤوّل تأويلًّا لأجل الهوى. ويدخل في الاستحفاظ بالكتاب الأمر 
بحفظ ألفاظه من التغيير والكتمان. 
ون لطائف القاضي إسماعيل بن إسحاق بن حماد ما حكاه عياض في المدارك› 
عن أبي الحسن ابن المنتاب» قال: كنت عند إسماعيل یوما فسئل: لم جاز التبدیل على 
أهل التوراة ولم يجز على أهل القرآنء فقال: «لأن الله تعالى قال في ا التوراق: 
یما اتْحْفْظرا من كنب الہ فوكل الحفظ إليهم. وقال في القرآن: إن حنْ بنا ألذْكدٌ 
ًا له لظو (©» [الحجر: 9]ء فتعهد الله بحفظه فلم يجز التبديل على أهل القرآن». 
قال: «فذكرت ذلك للمحاملي» فقال: لا أحسن من هذا الكلام». 
و«من) مبينة لوبهام «ما» في قوله: یما استُحفظواکہ و کپ أله چ هو التوراة» فهو 
من الإظهار في مقام الإضمارهء ليتأتى التعريف بالإضافة المفيدة لتشريف التوراة وتمجيدها 
بإضافتها إلى اسم الله تعالى. 
وضمير #وكاواً» للنبيين والربانيين والأحبارء أي: وكان المذكورون شهداء على 


ل مت المائدة: 44 میں 


كتاب الله» أي: شهداء على حفظه من التبديل» فحرف «على» هنا دال على معنى التمكن 
وليس هو «على» الذي يتعدى به فعل شهد. إلى المحقوق كما يتعدى ذلك الفعل باللام 
إلى المشهود لەء أي: المحق؛ بل هو هنا مثل الذي يتعدى به فعل «حفظ ورقب) 
ونحوهماء أي: وكانوا حفظة على كتاب الله وحراساً له من سوء الفهم وسوء التأويل 
ويحملون تو بحن نمه کی العمل به. 

ولذلك عقبه بجملة: قك تَحْسّوَأ الاس وَاحَسَون٭ المتفرعة بالفاء على قوله: 
«وَكانواً عليه شہداء و إذ الحفيظ على الشيء الأمين حق الأمانة لا يخشى أحداً في 
القيام بوجه أمانته ولكنه یخشی الذي استأمنه. فيجوز أن يكون الخطاب بقوله: قلا 
خسوا الاس ليهود زمان نزول الآية» والفاء للتفريع عما حكي عن فعل سلف 
الأنبياء والمؤمنين ليكونوا قدوة لخلفهم من الفريقين» والجملة على هذا الوجه معترضة؛ 
ویجوز أن يكون الخطاب للنبيين والربانيين والأحبار فهي على تقدير القول؛ أي: قلنا 
لهم: فلا تخشوا الناس. والتفريع ناشئ عن مضمون قوله: هيما سْمُحفظُوأ من کی 
الیگ لأن تمام الاستحفاظ يظهر في عدم المبالاة بالناس رضوا أم سخطواء وفي قصر 
الاعتداد على رضا الله تعالى. 

وتقدم الكلام في معنى: ولا نتروا بات تمتا قليلا» في سورة البقرة [41]. 

وقولتهة یھ والجقرقة. O‏ أن وكونامن 
جملة المحكي بقوله: طك تخشواً لتاس وَاحَشَون٭ء لأن معنى خشية الناس هنا أن 
تخالف أحكام شريعة التوراة أو غيرها من كتب الله لإرضاء أهوية الناس» ويجوز أن 
بكرن كلذما قافا عقت ت تلك العظات الجليلة: وعلى الوجهين فالمقصيرة البهرد 
وتحذير المسلمين من مثل صنعهم. 

وامَن) الموصولة يحتمل أن يكون المراد بها الفريق الخاص المخاطب بقوله: طول 
مَنَْْا ناتتے متا ليه وهم الذين أخفوا بعض أحكام التوراة مثل حکم الرجمء 
فوصفهم الله بأنهم كافرون بما جحدوا من شريعتهم المعلومة عندهم. والمعنى أنهم 
اتصفوا بالكفر من قبل فإذا لم يحكموا بما أنزل الله فذلك من آثار كفرهم السابق. 
ويحتمل أن يكون المراد بها الجنس وتكون الصلة إيماء إلى تعليل كونهم كافرين فتقتضي 
أن كل من لا يحكم بما أنزل الله يكفر. وقد اقتضى هذا قضيتين : 

إحداهما: کون الذي يترك الحكم بما تضمّنته التوراة مما أوحاه الله إلى موسى 
کافرأء أو تارك الحكم بكل ما أنزله الله على الرسل كافراً؛ والثانية: قصر وصف الكفر 
على تارك الحكم بما أنزل الله. 


ای مم المائدة: 44 ا مرن 


فاا اف الاولی د فالا ك رون کت الكبيورة خرن طاح هاا لات الجر 
في الحكم كبيرة والكبيرة كفر عندهم» وعبروا عنه بكفر نعمة يشاركه في ذلك جميع 
الكبائر» وهذا مذهب باطل كما قررناه غير مرة. 

2-271 جمهور المسلمين وهم أهل السّنة من الصحابة فمن بعدهم فهي عندهم قضية 
مجملةء لأن ترك الحكم بما أنزل الله يقع على أحوال كثيرة؛ فبيان إجماله بالأدلة الكثيرة 
القاضية بعدم التكفير بالذنوب» ومساق الاية يبين إجمالها. 

ولذلك قال جمهور العلماء: «المراد بمن لم يحكم هنا خصوص اليهود»» قاله 
البراء بن عازب ورواه عن رسول الله للا أخرجه مسلم في صحيحه. 

فعلى هذا تكون مَن) موصولة» وهي بمعنی لام العهد. والمعنى عليه: ومن ترك 
الحكم بما أنزل الله تركا مثل هذا الترك» وهو ترك الحكم المشوب بالطعن في صلاحيته. 

وقد عرف اليهود بكثرة مخالفة حكامهم لأحكام كتابهم بنا٤‏ على تغييرهم إياها 
باعتقاد عدم مناسبتها لأحوالهم كما فعلوا في حد الزنى؛ فيكون القصر ادعائيا وهو 
المناسب لسبب نزول الآيات التي كانت هذه ذيلا لها؛ فيكون الموصول لتعريف أصحاب 
هذه الصلة وليس معللا للخبر. وزيدت الفاء في خبره لمشابهته بالشرط في لزوم خبره له» 
أي: أن الذين عرفوا بهذه الصفة هم الذين إن سألت عن الكافرين فهم هم لأنهم كفروا 
وأساؤوا الصنع. 

وقال جماعة: «المراد من لم يحكم نها ازل الله هن ترك الحكم ں4 0س و 
ينانا ايده أو طعناً في حقيته بعد ثبوت كونه حكم الله بتواتر أو سماعه من 
رسول الله» سمعه المكلف بنفسه. وهذا مروي عن ابن مسعود» وابن عباس» ومجاهد» 
والحسن» ف «من» شرطية وترك الحكم مجمل بيانه في أدلة أخر. 

وتحت هذا حالة أخرى. وهي التزام أن لا يحكم بما أنزل الله في نفسه كفعل 
المسلم الذي تقام في أرضه الأحكام الشرعية فيدخل تحت محاكم غير شرعية باختياره» 
فإن ذلك الالتزام أشد من المخالفة في الجزيئات» ولا سيما إذا لم يكن فعله لجلب 
منفعة دنيوية. وأعظم منه إلزام الناس بالحكم بغير ما أنزل الله من ولاة الأمور» وهو 
مراتب متفاوتةء وبعضها قد يلزمه لازم الردة إن دل على استخفاف أو تخطئة لحكم الله. 

وذهب جماعة إلى التأويل في معنى الكفر؛ فقيل: عبر بالكفر عن المعصية» كما 
قالت: زوجة ابت :ن افيش : «أكره الكفر في الإسلام) أي: الزنى» أي: قد فعل فعا 
يضاهي أفعال الكفار ولا يليق بالمؤمنين» وروی هذا عن ابن عباس. وقال طاووس: «هو 
كفر دون كفر وليس کفراً ينقل عن الإيمان». 


مت المائدة: 45 ياغ 


وذلك أن الذي لا يحكم بما أنزل الله قد يفعل ذلك لأجل الهوى» وليس ذلك 
بکفر ولكنه معصية» وقد يفعله لأنه لم يره قاطعا في دلالته على الحکم؛ كما ترك كثير 
من العلماء الأخذ بظواهر القرآن على وجه التأويل وحكموا بمقتضى تأويلها وهذا كثير. 

وهذه الآية والتي بعدها في شأن الحاكمين. وأما رضى المتحاكمين بحكم الله فقد 
مر فى قوله تعالى: قلا وَرَيْكَ لا یٹوب حى يحکوك فما شجسر بهم [النساء: 
65] الآية وبينا وجوهه. وسيأتي في قوله تعالى : كم دوأ 7 الله ورسوله لحم بشم دا 
ق مم مُْصُونَ ©4 إلى قوله: بل آوکیک هم الطَيِمُوتَ» في سورة النور [48 - 
0. 

وأما القضية الثانیة : فالمقصود بالقصر هنا المبالغة في الوصف بهذا الإثم العظيم 
المعبر عنه مجازاً بالكفرء أو في بلوغهم أقصى درجات الكفر» وهو الكفر الذي انضم إليه 
الجور وتبديل الأحكام. 

واعلم أن المراد بالصلة هنا أو بفعل الشرط إذ وقعا منفيين هو الاتصاف 
بنقيضهما › أي : ومن حكم بغير ما أنزل الله. وهذا تأويل ثالث في الآية» لأن الذي لم 
يحكم بما أنزل الله ولا حكم بغيره» بأن ترك الحكم بين الناس» أو دعا إلى الصلح؛ لا 
تختلف الأمة في أنه ليس بكافر ولا آثم. وإلا للزم كفر كل حاكم في حال عدم مباشرته 
للحکمء وكفر كل من لیس بحاكم. فالمعنى: ومن حكم فلم يحكم ہما أنزل الله. 

[45] ىكبت 27 فيا أن لان يا لتقي والعرے پالعین والاتف الأنف 
الات N‏ الجر ا مت 4 
1 نظ ھ09 اوك هم امون 40 . 

عطفت جملة (کتبنا) على جملة 520 اریہ [المائدة: 44] ومناسبة عطف هذا 
الحكم على ما تقدم أنهم غيروا أحكام القصاص كما غيروا أحكام حد تی ففاضلوا 

و الى والجرحی؛ كما سپأتی؛ فلذلك ذيله بقوله: اوس لر بحُکم يما اَل ال 
ER‏ هم امون کہ كما ذيل الآية الدالة على تغيير حكم حد الزنى بقوله: هومن 
کے حكر يما ل 0 تناک هم الكفرون کہ [المائدة: 44]. 

و«الكتب» هنا مجاز في التشريع والفرض بقرينة تعديته بحرف اعلی) أي: أوجبنا 
عليهم فيهاء أي: في التوراة مضمون أن أَلنَفْسَ يالتَعیں‌٭ء وهذا الحكم مسطور في 
التوراة أيضاء كما اقتضت تعدية فعل «كتبنا» بحرف (في) فهو من استعمال اللفظ في 
حقيقته ومجازه. 

وفي هذه إشارة إلى أن هذا الحكم لا يستطاع جحدہ لأنه مكتوب والكتابة تزيد 


ر رر 


الکلام توثقاًء كما تقدم ف قوله تخالیٰ؟ 222۳ لذن اما ا تداینم بدا 21 ل 
ا کی اتبوڈ في سورة البقرة [282] وقال الحارث بن حلزة: 


a 7‏ د فا ۲ يڪ الج هرف الأهواءً 


والمكتوب عليهم هو المصدر المستفاد من «أنْ». والمصدر في مثل هذا يؤخذ من 
معنى حرف الباء الذي هو التعويض» أي: كتبنا تعويض النفس بالنفس» أي: النفس 
المقتولة بالنفس القاتلة» أي: كتبنا عليهم مساواة القصاص. وقد اتفق القراء على فتح 
همزة «أن» هناء لان المفروض في التوراة ليس هو عين هذه الجمل ولكن المعنى 
الحاصل منها وهو العوضية والمساواة فيها. 

وقرأ الجمهور ظوَالْمَبَت يلين وما عطف عليها ‏ بالنصب ‏ عطفاً على اسم 
(أن». وقرأه الكسائي بالرفع. وذلك جائز إذا استكملت «أن» خبرها فيعتبر العطف على 
مجموع الجملة. 

وف اس8 : الذاتء وقد تقدم في قوله تعالی : 9# وتنسونَ نك پچ في سورة البقرة 
[44] .رالا بضم الهمزة وسكون الذالء وبضم الذال أيضاً. والمراد بالنفس 
الأولى نفس المعتدي عليه» وكذلك في ##وَالْعيّت* إلخ. 

والباء في قوله: #بالتقيسن» ونظائره الأربعة باء العوض» ومدخولات الباء كلها 
أخبار «إأن» . ومتعلق الجار والمجرور في كل منها محذوف» هو کون خاص يدل عليه 
سياق الکلام؛ فيقدر: أن النفس المقتولة تعوض بنفس القاتل والعين المتلفة تعوض بعين 
المتلف؛ أي: بإتلافها وهكذا النفس متلفة بالنفس؛ والعين مفقوءة بالعين؛ والأنف 
مجدوع بالآنف؛ والآذن مصلومة بالآذن. 

ولام التعريف في المواضع الخمسة داخلة على عضو المجني عليه» ومجرورات الباء 
الخمسة على أعضاء الجانى. والاقتصار على ذكر هذه الأعضاء دون غيرها من أعضاء 
العسة ادد اتحل الإ ن القطع بكرن غالا عه الخضارية رتفد سم ال فة :ققد 
ينبو السيف عن قطع الرس فيصيب بعض الأعضاء المتصلة به من عين أو أنف أو أذن أو 
سن. وكذلك عند المصاولة لأن الوجه يقابل الصائل» قال الحريش بن هلال: 
تس ي اق إذ اترتا وبجوهالا ا تعرّض للنطاام 

وقوله: «9والجروح 3 وص اض أخبر بالقصاص عن الجروح على حذف مضاف» أي : 
دات قصاص. 

وقصاص مصدر قاصّه الدال على المفاعلة» لأن المجنی عليه يقاصٌ الجانيء 


A‏ المائدة: 45 ا 


والجاني يقاص المجني عليه» أي: يقطع كل منھما التبعة عن الآخر بذلك. ويجوز أن 
کر دہ گا فاص می OCS‏ سی فا5 راقست تم 
المنصوب» أي: مقصوص بعضها ببعض. 

والقصاص: المماثلة» أي: عقوبة الجاني بجراح أن يجرح مثل الجرح الذي جنى 
به عمدا. 

راس 0 اھر کر أن ای نی الويادة غلے اللبائلة نے افترت كما ات 
جح ہت تل را ھات یں کر کب ار ھا اھ مت ات 
نکیا ی کرت ال إلى للفو کلھا از ٹا رتا كله فى ات اس نان 
الا فلم سر ك الات لآت ارد آم ل را کم التوراة فى السا 

وقراً نافع وحمزة» وعاصمء وأبو جعفر» وخلف #وَالْجُرُوحَ» بالنصب عطفاً على 
اسم هن “. وقرأه ابن كثيرء وابن عامرء وأبو عمروء والكسائي» ویعقوب بالرفع على 
الاستئناف» لأنه إجمال لحكم الجراح بعدما فصل حكم قطع الأعضاء. 

وفائدة الإعلام ہما شرع الله لبني إسرائيل في القصاص هنا زيادة تسجيل مخالفتهم 
لأحكام كتابهم» وذلك أن اليهود في المدينة كانوا قد دخلوا في حروب بعاث فكانت 
قريظة والنضير حرباًء ثم تحاجزوا وانهزمت قريظة» فشرطت النضير على قريظة أن دية 
النضيري على الضعف من دية القرظي وعلى أن القرظي يقتل بالنضيري ولا يقتل النضيري 
بالقرظي» فأظهر الله تحريفهم لكتابهم. 

وهذا كقوله تعالی : رط ادنا میکكمک لا صفکوں دم کہ إلى قوله: امون 

بِبَعَضِ الکتب وتكفروت بض [البقرة: e‏ 

ويجوز أن يقصد من ذلك أيضاً تأييد شريعة الإسلام إذ جاءت بمساواة القصاص 
وأبطلت التكايل فى الدماء الذي كان فى الجاهلية وعند اليهود. ولا شك أن تأييد 
الشريعة بشريعة أخرى يزيدها قبو لا في 7 ویذل غل أن ذلك الحكم مراد قديم لله 
تعالى» وأن المصلحة ملازمة له ولا تختلف باختلاف الأقوام والأزمان» لأن العرب لم 
يزل في نفوسهم حرج من مساواة الشریف الضعيف في القصاص» كما قالت كبشة أخت 
عمرو بن معد يكرب تثأر بأخيها عبدالله بن معد يكرب: 


تھا جک ایامری لويكو له راہ وكين لا تحال جا 


(1) ایت لامرأة من طىء وهو من شعر الحماسة. يقال: إنه لكشة اعت عمرو بن معد يكرب 
بنت بهدل الطائي. وجبر هذا اسم قاتل أبيها. 


HYR‏ ھا رٹ 


تريد: رضينا بأن يُقتل الرجل الذي اسمه «جبر» بالمرء العظيم الذي لیس كفؤاً لەء 
ولكن الإسلام أبطل تكايل الدماء. والتكايل عندهم عبارة عن تقدير النفس بعدة أنفس» وقد 
قدر شیوخ بني أسد دم حجر والد امرئ القيس بديات عشرة من سادة بني أسد» فأبى امرؤ 
القيس قبول هذا التقدير.وقال لهم : «قد علمتم أن حُجراً لم يكن ليبوء به شيء». 

وقال مهلهل حين قتل بُجیراً: 

والبواء: الكفاء. وقد عدت الآية في القصاص أشياء تكثر إصابتها في الخصومات 
لأ ]می تقد صر اهاي و القائل ا7ا اقداة: ۱ 

وقوله: من تَصَدَّفَتَ وكير كنا 41 هوحن تدع اسا أخير بعر بنى 
إسرائيل» فالمراد ب «من تصدق» من تصدق منهم» وضمير بد4 عائد إلى ما دلت عليه 
باء العوض في قوله : 8 يا تيس یہ إلخ. أ : من تصدق بالحق الذي له. أي تنازل .عن 
العوض. وضمير أ عائد إلى «من تصدق). 

والمزاة من التضدق العفو لان العفو لما كان عن غق انت بد ممتحن الا خذ 
بالقصاص جُعل إسقاطه كالعطية لیشیر إلى فرط ثوابه» وبذلك يتبين أن معنى إڪقارة 
E E‏ لأجل ما في هذا العفو من جلب القلوب وإزالة الإحن 
واستبقاء نفوس وأعضاء الآمة. 

وعاد فحذر من مخالفة حكم الله فقال: اچوس لر يكم ب بمَا رل ال اوک 
حم الظلدرى 6 اة على أن الترغيب في العفو لا يقتضي الاستخفاف بالحكم وإبطال 
العمل به لأن حكم القصاص شرع لجكم عظيمة: منها الزجرء ومنها جبر خاطر المعتدى 
عليه» ومنها التفادي من ترصد المعتدى عليهم للانتقام من المعتدين أو من أقوامهم. 

فإبطال الحكم بالقصاص يعطل هذه المصالح» وهو ظلمء لأنه غمص لحق 
المعتدى عليه أو وليه. 

وأما العفو عن الجاني فيحقق جميع المصالح ويزيد مصلحة التحابب لأنه عن طيب 
نفس» وقد تغشى غباوة حكام بني إسرائيل على أفهامهم فيجعلوا إبطال الحكم بمنزلة 
العفوء فهذا وجه إعادة التحذير عقب استحباب العفو. ولم ينبه عليه المفسرون. وبه يتعين 
رجوع هذا التحذير إلى بني إسرائيل مثل سابقه. 0 

وقوله: چوس لر بحم یکا أنرل أله أوْلهت هم الطَلنِمُونَ» القول فيه كالقول 
في نظيره المتقدم. والمراد بالظالمين الكافرون لأن الظلم يطلق على الكفر فيكون هذا 
مؤكداً للذي في الآية السابقة. ويحتمل أن المراد به الجور فيكون إثبات وصف الظلم 
لزيادة التشنيع عليهم في كفرهم لأنهم كافرون ظالمون. 


م 
- و ےم ےہ سض “> 27 27 جر صو 


ہے کے ۳ سا سس 7-۸ 2 سے ہے فا 
[46ء 47] «فوقفينا عل ءاٹثرھم بعسی إبنِ مر مصیقا لما بين يديه من التورئة 


ممو 82 ا و وو ہو سرک سص سوس رر م او ےب ھک ددح ہک 
وےالدنله الا حیل فيد هدى وور ومصرقا لما ہاں يديه من ره وھدی وموعظة 
سے 9 لا جہے اح صد مدو ل ٠١‏ وم ا ۱ 7 50 سر و ےہ e‏ 
مسقي (© ولس آهل الْإيجيل يما آئزل اللہ فيه ومن لر يحَحكُم با آنزل أله 


تويك هم ليشت @4. 

عطف على جملة: «إنًا أَرَلنا اوه ہا هدى وورٌ4 [المائدة: 44] انتقالا إلى 
أحوال النصارى لقوله: ولگ آهل الانجيلٍ یکا اَل ال في وکن لر يڪم يما انر 
ال ايك مم ليشت لج ؛ ولبيان نوع آخر من أنواع إعراض اليهود عن الأحكام 
التي كتبها الله عليهم» فبعد أن ذكر نوعين راجعين إلى تحريفهم أحكام التوراة؛ أحدهما: 
ما حرّفوه وترددوا فيه بعد أن حرّفوه فشكوا في آخر الأمر والتجأوا إلى تحكيم الرسول؛ 
وثانيهما: ما حرّفوه وأعرضوا عن حكمه ولم يتحرجوا منه» وهو إبطال أحكام القصاص. 
وهذا نوع ثالث: وهو إعراضهم عن حكم الله بالكلية» وذلك بتكذيبهم لما جاء به 

والتقفية مصدر تفّاہ إذا جعله يقفوهء أي: يأتي بعده. وفعله المجرد قفا بتخفیف 
الفاء - ومعنى قفاه: سار نحو قفاه» والقفا الظهرء أي : سار وراءه. فالتقفية الوتباع مشتقة 
من القفاء ونظيره: توجّه مشتقاً من الوجه» وتعقّب من العقب. وفعل قفى المشدد 
مضاعف قفا المخفف» والأصل في التضعيف أن يفيد تعدية الفعل إلى مفعول لم يكن 
20-2 إليه» فإذا جعل تضعيف «تقفينا» هنا 5 للفعل اقتضى مفعولين: أولهما: الذي 
كان مفعولا قبل التضعيف» وثانيهما: الذي عدي إليه الفعل» وذلك على طريقة باب کسا؛ 
فيكون حق التركيب: وقفيناهم عيسى بن مريم. ويكون إدخال الباء في «يعيسى» للتأكيد. 
مثل : رامحو روسك [المائدة: 6]ء وإذا جعل التضعیف لغير التعدية بل لمجرد 
تكرير وقوع الفعل» مثل جوّلت وطوّفت كان حق التركيب: وقفيناهم بعيسى ابن مريم. 

وعلى الوجه الثاني جرى کلام الكشاف فجعل باء #ابعيتى» للتعدية. وعلى كلا 
الوجهين يكون مفعول «قفينا» محذوفاً يدل عليه قوله: «إعل اترم لأن فيه ضمير 
المفعول المحذوف» هذا تحقيق كلامه وسلمه أصحاب حواشيه. 

وقوله: ڪل ارم 4 تأكيد لمدلول فعل «قفينا» وإفادة سرعة التقفية. وضمير 
اتر للنبيين والربانيين والأحبار. وقد أرسل عيسى على عقب زكريا كافل أمه مريم 
ووالد يحيى. ويجوز أن يكون معنى: عل انهم ہہ على طريقتهم وهديهم. والمصدق: 
المخبر بتصديق مخبرء وأريد به هنا المؤيد المقرر للتوراة. 


ألتَوَرةٍ © بيان لها 4. وتقدم الکلام على معنى التوراة والإنجيل في أول سورة آل عمران. 


وجملة: فیدِ ھدی ونور کہ حال. وتقدم معنی الهدى والنور. 


ومر حال أيضاً من الإنجيل فلا تکریر بينها وبين قوله: ف٭بیسی إن سم 
مََرَنَاعَ لاعتلاف ضاحب الخال ولا ختلاف كيفية: التضديق ؛ فتصذرق غسی التوراة أمرة 
بإحياء أحكامهاء وهو تصديق حقيقي؛ وتصديق الإنجيل التوراة اشتماله على ما وافق 
أحكامها فهو تصديق مجازي. وهذا التصديق لا ينافي أنه نسخ بعض أحكام التوراة كما 
حکی الله عنه: جل لكم بعَض آلزے حرم 2 ڪب [آل عمران: 50]ء لأن الفعل 
الثثنت لا عموم له 

والموعظة: الكلام الذي يلين القلب ويزجر عن فعل المنهيات. 

وجملة لسك معطوفة على طوَدَاتنَهُ4. وقرأ الجمهور يد4 ۔ بسكون 
اللام وبجزم الفعل ‏ على أن اللام لام الأمر. ولا شك أن هذا الأمر سابق على 
مجيء الإسلام» فهو مما أمر الله به الذين أرسل إليهم عيسى من اليهود والنصارى. 
فعلم أن في الجملة قولا عدوا هو المعطوف على جملة ##وءَاسسْهَ الا یل ہ٭؛ ٦‏ 
وآتيناه الإنجيل الموصوف بتلك الصفات العظيمة» وقلنا: ليحكم أهل الإنجيل» فيتم 
التمهيد لقوله بعده ومن لَمَ كر بَا آَل آنل غقرائن تقدير القول ود ہت 


أمور عذلة. 


وقرأ حمزة ‏ بکسر لام «ليحكم» ونصب الميم على أن اللام لام كي للتعليل» 
فجملة: الیحکم) على هذه القراءة معطوفة على قوله: #فِيهِ هُدَّى» إلخ؛ الذي هو 
حالء عُطفت العلة على الحال عطفاً ذكريًا لا يشرّك في الحكمء لأن التصريح بلا 
التعليل قرينة على عدم استقامة تشريك الحكم بالعطف فيكون عطفه كعطف الجمل 
المختلفة المعنى. وصاحب الكشاف قدر في هذه القراءة فعلّا محذوفاً بعد الواوء أي: 


ص ےجو 


وآتيناه الإنجيل» دل عليه قوله قبله: «#وءَاسْهَ لان لہ وهو تقدير معنى ولیس تقدير 
نظم الكلام. 

والمراد بالفاسقين الكافرون» إذ الفسق يطلق على الكفرء فتكون على نحو ما في 
الآية الأولى. ويحتمل أن المراد به الخروج عن أحكام شرعهم سواء كانوا كافرين به أم 
كانوا معتقدين ولكنهم يخالفونه فيكون دف للنصارى في التهاون بأحكام كتابهم أضعف 
من ذم اليهود. 


ابی خرن المائدة: 48 


ےھ وہ 


]48[ 9 لت لكب لحن متا لما کر و یت اعت ٹا 
َيه داححكُم ينهم ا ا ول َع أَهْوَآءَهُمَ عَمَا ج121 من الحق لکل جعلتا 
کر َة وما 7 س آنه لجڪ أ پ2 رر 9 a‏ 
تفر لحرت إل أله نعط جیما ماک بنا من يد یش (۵) کے . 

جالت الآيات المتقدمة جولة فی ذکر إنزال التوراة والإنجيل وآبت منها إلى 
الد رب 2ل القرا40 کات الى على الصدر لقوله: فَلیناھا السُولُ ك 
زنك آلیت مود ل الْكْتْرِ> [المائدة: 41] لیبین أن القرآن جاء ناسخاً لما قبله. 
وأن مؤاخذة اليهود على ترك العمل بالتوراة والإنجيل مؤاخذة لهم بعملهم قبل مجيء 
الإسلام» وليعلمهم أنهم لا يطمعون من محمد به بأن يحكم بينهم بغير ما شرعه الله في 
الإسلامء فوقع قوله: ظاَآرلنَا ايك آلكتبَ يلحي إتماماً لترتيب نزول الكتب السماویة؛ 
وتمهيداً لقوله: لفحم بَْنَهُم يا از ال ووقع قوله: «مَاححكم بِيَنَهُم يما أَنرَلَ 
أنه موقع التخلص المقصودء 598 الآيات كلها منتظمة متناسقة وھ اده وجه. 

والكتاب الأول: القرآنء فتعريفه للعهد. والكتاب الثاني: جنس يشمل الكتب 
المتقدمةء فتعريفه للجنس. والمصدق تقدم بيانه. 

والمهيمن: الأظهر أن هاءه أصلية وأن فعله بوزن فَیْعل كسَيّطرء ولكن لم يسمع له 
فعل مجرد فلم يسمع همن. 

قال أهل اللغة: لا نظير لهذا الفعل إلا هَيْنّم إذا دعا أو قرأء وبَيّقَر إذا خرج من 
الحجاز إلى الشام» وسيطر إذا قهر. وليس له نظير في وزن مفيعل إلا اسم فاعل هذه 
الأفعال» وزادوا مُبيطر اسم طبيب الدواب» ولم يسمع بيطر ولكن يَطرء ومجيمر اسم 
جبل» ذكره امرؤ القيس في قوله : 
كان تی آے تج ہت فين الیل راتا فلك IE‏ 

وفسر المهيمن بالعالي والرقيب» ومن أسمائه تعالى المهيمن. 

وقيل: المهيمن مشتق من أمن» وأصله اسم فاعل من آمنه عليه بمعنى استحفظه به» 
فهو مجاز في لازم المعنى وهو الرقابة» فأصله مُوَأْمِنء فكأنهم راموا أن يفرقوا بينه وبين 
اسم الفاعل من آمن بمعنى اعتقد وبمعنى آمنه» لأن هذا المعنى المجازي صار حقيقة 
مستقلة فقلبوا الهمزة الثانية ياء وقلبوا الهمزة الأولى هاءء كما قالوا فى أراق هراق 
فقالوا: هيمن. ۱ 


SER n تو‎ 

وقد أشارت الآية إلى حالتي القرآن بالنسبة لما قبله من الكتب» فهو مؤيد لبعض ما 
في الشرائع مقرر له من كل حكم كانت مصلحته كلية لم تختلف مصلحته باختلاف الأمم 
الشرائع السالفة وناسخ لأحكام كثيرة من كل ما كانت مصالحه جزئية مؤقتة مراعى فيها 
أحوال أقوام خاصة. 

وقوله: احم بيّتهم يما از ال أي بما أنزل الله إليك في القرآنء أو بما 
أوحاه إليك» أو احكم بينهم بها انل الله في التوراة والإنجيل ما لم ينسخه الله بحكم 
جديد» لأن شرع من قبلنا شرع لنا إذا أثبت الله شرعه لمن قبلنا. 

فحكم النبي على اليهوديين بالرجم حکم بما في التوراة» فيحتمل أنه كان مؤيداً 
بالقرآن إذا كان حينئذ قد جاء قوله: #الشيخ والشيخة إذا زنيا فارجموهما#. ويحتمل أنه 
لم يؤيد ولكن الله أوحى إلى رسوله أن حكم التوراة في مثلهما الرجم» فحكم به» وأطلع 
اليهود على كتمانهم هذا الحكم. 

وقد اتصل معنى قوله: ©دَاحَكم بيهم یما أل الچ بمعنى قوله: ون حکمّت 
فَاحکم بن 2 تنكم بالق ط4 [المائدة: 42] ؛ فليس فى هذه الآية ما يقتضي نسخ الحكم 


جو 


المفاد من قوله: «إيإن آمو ماحم بي أو أَعَرض عنم [المائدة: 42]ء ولكنه بيان 
سمّاه بعض السلف باسم النسخ قبل أن 0 حدود الأسماء الاصطلاحية. 

والنهي عن اتباع أھوائھمء أي: أهواء اليهود حين حكموه طامعين أن يحكم عليهم 
ہما تقرر من عوائدهم» مقصود منه النهي عن الحكم بغير حكم الله إذا تحاكموا إليه» إذ 
لا يجوز الحكم بغيره ولو كان شريعة سابقةء لأن نزول القرآن مهيمناً أبطل ما خالفه. 
ونزوله مصدقاً أيد ما وافقه وزگی ما لم يخالفه. 

والرسول لا يجوز عليه أن يحكم بغير شرع الله» فالمقصود من هذا النهي: إما 
إعلان ذلك ليعلمه الناس وييأس الطامعون أن يحكم لهم بما يشتهون» فخطاب النبي گل 
بقوله: چول تَبَعَ م أَهْوَآءَهُمَ» مراد به أن يتقرر ذلك في علم الناس» مثل قوله على" 
لن اشرت لن عمك [الزمر: 65]ء وإما تبيين الله لرسوله وجه ترجيح أحد الدليلين 
عند تعارض الأدلة بأن لا تكون أهواء الخصوم طرقاً للترجيح» وذلك أن الرسول عليه 
الصلاة والسلام لشدة رغبته في هدى الناس قد يتوقف في فصل هذا التحكيم» لأنهم 
وعدوا أنه إن حكم عليهم بما تقرر من عوائدهم يؤمنون به. 

فقد يقال: إنهم لما تراضوا عليه لِم لا يحملون عليه مع ظهور فائدة ذلك وهو 
دخولهم في الإسلام» فبين الله له أن أمور الشريعة لا تهاون بھاء وأن مصلحة احترام 


سح ھ 


ملین المائدة: 48 ا مرن 


الشريعة بين أهلها أرجح من مصلحة دخول فريق في ام لآن الإسلام لا یلت ؛ به 
أن يكون ضعيفاً لمريديه. قال تعالى: بش لیک ن اسا هل لا موا ى پت 
ال يمن عَم أن مدنگ للایکن إن كت فين 4*0 [الحجرات: 17]. 

وقوله: لكل جعلتا ا وھک شْرَعَة وَمِتهاجا# كالتعليل للنهي . 2 إذا كانت أهواؤهم 
في متابعة شريعتهم أو عوائدهم فدعهم وما اعتادوه وتمسكوا بشرعكم. 

والشترقة والشریعة: الِمَاء الكثير حن نهر أو :زاد: يقال: شريعة الفرات: وسمية 
الديانة شريغةغلى. التشينه». لان فيها شفاء النفوس وطهارتها. والعرب تسه بالماء .و أحواله 
كثيراً» كما قدمناه في قوله تعالى: لمَلِمَهُ ألذِينَ يستنرطوةء مم في سورة النساء [83]. 

والمنهاج: الطريق الواسع» وهو هنا تخييل أريد به طريق القوم إلى الماء» كقول 
قيس بن الخطيم : 

وات دلوق فى الس ماح رشاءها 

فذكر الرشاء مجرد تخييل. ويصح أن يجعل له رديف في المشبه نات تن الع ائد 
المنتزعة من الشریعةء أو دلائل التفريع عن الشریعةء أو طرق فهمها ای الوصل 
إلى الماء. فمنهاج المسلمين لا يخالف الاتصال بالإسلام» فهو كمنهاج المهتدين إلى 
الماء ومنهاج غيرهم منحرف عن دینھم؛ كما كانت اليهود قد جعلت عوائد مخالفة 
لشریعتھمء فذلك كالمنهاج الموصّل إلى غير المورود. وفي هذا الكلام إبھام أريد به تنبيه 
الفريقين إلى الفرق بين ج وبالتأمل يظهر لهم: 

پ۶7 ٌ۸ Cll‏ الجعل: التقديرء وإلا فإن الله أمر 
الناس أن يكونوا أمة واحدة على دين الإسلام» ولكنه رتب نواميس وجبلات» وسبب 
اهتداء فريق وضلال فريق» وعلم ذلك بحسب ما خلق فيهم من الاستعداد المعبر عنه 
بالتوفيق أو الخذلان والميل أو الانصراف» والعزم أو المكابرة. ولا عذر لأحد في 
ذلكء لأن علم الله غير معروف عندنا وإنما ینکشف لنا ہما يظهر في الحادثات. 

والأمة: الجماعة العظيمة الذين دينهم ومعتقدهم واحد» هذا بحسب اصطلاح 
الشريعة. وأصل الأمة في كلام العرب: القوم الكثيرون الذين يرجعون إلى نسب واحد 
ويتكلمون بلسان واحد» أي: لو شاء لخلقكم على تقدير واحدء كما خلق أنواع الحيوان 
غير قابلة للزيادة ولا مس و أنفسها. 

وفعت : : لوک نے ما تنک چ هن :نا أشرنا إلية من خلق الاسجعداد وکخرہ 
والبلاء: الخبرة. والمراد هنا ليظهر أثر ذلك للناس» والمراد لازم المعنى على طريق 
الكناية» كقول إياس بن قبيصة الطائي : 


0 


وأقبلث والخطیٔ يخطربيننا لال من جبائهنا مین شسجاعها 

لم يرد لأعلم فقط ولكن أراد ليظهر لي وللناس. ومعناه أن الله وكل اختيار طرق 
الخير وأضدادها إلى عقول الناس وكسبهم حكمة منه تعالى ليتسابق الناس إلى إعمال 
مواهبهم العقلية فتظهر آثار العلم ويزداد أهلٍ العلم ا > وتقام الأدلة على الاعتقاد 
الصحيح. وكل ذلك يظهر ما أودعه الله في 8 البشر من الصلاحية للخير والإرشاد على 
حسب الاستعداد» وذلكڭ من بی 

ولذلك قال: لبوك ل ما اد 3 أي: في جميع ما آتاكم من العقل والنظر. 
فيظهر التفاضل بين أفراد نوع الإنسان حتى يبلغ بعضها 3 عالیةء ومن الشرائع التي 
أتاكموها فيظهر مقدار عملكم بها فيحصل الجزاء بمقدار العمل. 

وفرّع على: ليبوم قوله: نیٹ الْحَيَرَتٌٍّ» لأن بذلك الاستباق يكون ظهور 
أثر التوفيق أوضح وأجلى. 

والاستباق: التسابق» وهو هنا مجاز في المنافسة» لأن الفاعل للخير لا يمنع غيره 
من أن يفعل مثل فعله أو أكثرء فشابه التسابق. ولتضمين فعل «استبقوا» بمعنى خذواء أو 
ابتدرواء عدّي الفعل إلى «#الْحَرْتِ» بنفسه وحقه أن يعدى كقوله: #سابموأً لل 
مغرو ىر من یکر کہ [الحديد: 21]. وقوله: ا بم فيد لفون أي من 
الاختلاف في قبول الدين. 

[49] وان نک بینم يما أل ال وآ تک مم 7 000ھ 
کا ن اا ا ايك و وا ا کا ند اکا نم سس ذو وت کر 
من ,2 0 © 4. 

يجوز أن يكون قوله: «#إوَأنٌ كم معطوفاً عطف جملة على جملة؛ بأن يجعل 
معطوفاً على جملة: ظدَاحَكُم یَتهُم يما أل ال وا َع اهوم [المائدة: 48]ء 
فیکون رجوعاً إلى ذلك الأمر لتأكيده» وليبنى عليه 5 0 ان بفیٹولک عن بعضِض ما 
ر آنه ليك كما بني على نظيره قوله: لِمُلٍ جعلنا ینکم شْرَمَة وَمِنَهَاجَا» [المائدة: 48]. 

وتكون «أن» تفسيرية. و«أن» التفسيرية تفيد تقوية ارتباط التفسير بالمفسّرء لأنها 
م عنهاء لصحة أن تقول: أرسلت إليه افعل كذاء كما تقول: أرسلت إليه 
أن افعل كذا. فلما ذكر الله تعالى أنه أنزل الكتاب إلى رسوله رتب عليه الأمر بالحكم 
بما أنزل به بواسطة الفاء فقال: فاكم بي [المائدة: 48]ء فدل على أن الحكم بما 
فيه هو من آثار تنزيله. وعطف عليه ما يدل على أن الكتاب يأمر بالحكم بما فيه بما دلت 


4 ر2 


عليه «أن» التفسيرية في قوله: وان تک نتم يما أَنرَلَ الد فتأكد الغرض بذكره مرتين 
مع تفنن الأسلوب وبداعته» فصار التقدیر: 7 إليك الكتاب بالحق أن احكم بينهم 
بما أنزل الله فاحكم بينهم به. ومما حسن عطف التفسیر هنا طول الکلام الفاصل بین 
الفعل المفسر وبين تفسيره. 

وجعله صاحب الكشاف من عطف المفردات. فقال: غُطف «أن احْکُمْ؛ على 
مالكب في قوله: هلروَآَزَلا إِلَنَكَ ألكِتبَ» [المائدة: 48] كأنه قيل: وأنزلنا إليك أن 
احكم. فجعل «أنْ) مصدرية داخلة على فعل الأمرء أي: فيكون المعنى: وأنزلنا إليك 
الأمر ہر بما أنزل الله كما قال في قوله: «إتا أَرَسَلْنَا حا إل فَوییہ أن أَنَذِر رمك 
[نوح: 1]ء أي: أرسلناه بالامر بالإنذار» وبين في سورة يونس [105] عند قوله تعالى : 

و للد حَنِيِفًا أن هذا قول سيبويه إذ سوغ أن توصل «أن» المصدرية 
بفعل الأمر والنهي لان الغرض وصلها بما يكون معه معنى المصدرء والأمر والنهي 
يدلان على معنى المصدرء وعلله هنا بقوله: «لأن الأمر فعل كسائر الأفعال». 

والحمل على التفسيرية أولى وأعرب؛ وتكون «أن» مقحمة بين الجملتين مفسرة 
لفعل نر4 من قوله: احم بيهم یکا أنزلٌ أشَهُ4؛ فإن هآرَلٌ يتضمن معنى 
القول فكان لحرف التفسير موقع. 

وقوله: چول َب أَهُوَآءَهُمَ»4 هو كقوله قبله: اول تد 
اح کہ [المائدة: 48]. 

7 ۶ الفتر كي قن تون 10 أل اس لك المقصود منه افتضاح 
مكرهم وتأييسهم مما أمّلوہ و عن اللي لین گا ۷ا سار ليد کی اک انت 
من أن يخالف حكم الله. 

ويجوز أن يكون المقصود منه دحض ما يتراءى من المصلحة في الحكم بين 
المتحاكمين إليه من اليهود بعوائدهم إن يت ما روي من أن بعض أحبارهم وعدوا النبي 
بأنه إن حكم لهم بذلك آمنوا به واتبعتهم اليهود اقتداء بهم. فأراه الله أن مصلحة حرمة 
أحكام الدين ولو بين غير أتباعه كد می ن فريق من اليهودء لأجل ذلك 
فإن شأن الإيمان أن لا يقاول الناس على اتباعه كما قدمناه آنفا. والمقصود مع ذلك 
تحذير المسلمين من توهم ذلك. 

ولذلك فرع عليه قوله: قان ولوأ ای فإن حكمت بينهم بما أنزل الله ولم تتبع 
أهواءهم وتولوا فاعلم. أي: فتلك أمارة أن الله أراد بهم الشقاء والعذاب ببعض ذنوبهم 
وليس عليك في توليهم حرج. وأراد ببعض الذنوب بعضاً غير معين» أي: أن بعض 


صر کے سے 
ص هه 


ا 


3 
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تدع أَهواءَهُم عَم من 


A 50 المائدة:‎ AG 


ذنوبهم كافية في إصابتهم وأن توليهم عن حكمك أمارة خذلان الله إياهم. 

وقد ذيله بقوله: َل كنا ِنَ الاس لَمَسِفُوَ4 ليهون عنده بقاؤهم على ضلالهم إذ 
هو فة أكثر الاس٭ أى: وو مٹھم ا كناية رم فاسقين. 

[50] فاَفکم ال بون ومن اخسن یں أله حَكمَا لور پوفٹوں ©4 . 

فرعت الفاء على مضمون قوله: چين تولا 9 [المائدة: 49] إلخ استفهاماً عن 
مرادهم مین ذلك التولي ء والاستفهام إنكاري, لأنهم طلبوا حكم الجاهلية. وحكم 
الجاهلية هو ما تقرر بین اليهود من تكايل الدماء الذي سرى إليهم من أحكام آهل یثربء 
وهم أهل جاهلية» فإن بني النضير لم يرضوا بالتساوي مع قريظة كما تقدم؛ وما وضعوه 
من الأحكام بين آهل الجاهلية» وهو العدول عن الرجم الذي هو حکم التوراة. 

وقرأ الجمهور يَبَعْوْن» بياء الغائب» والضمير عائد ل مَّن» في قوله: ومن لہ 
تكم يما آَل آله [المائدة: 47]. وقرأ ابن عامر بتاء الخطاب على أنه خطاب لليهود 
على طريقة الالتفات. 

والواو في قوله: تنا حن مِنَ أل کاچ واو الحال» وهو اعتراض؛ 
والاستفهام إنكاري في معنى النفيء أي: 5 اخ وا . وهو خطاب للمسلمین؛ 
إذ لا فائدة في خطاب اليهود بهذا. 

وقوله: طلِتوَو يفون اللام فيه ليست متعلقة ب 9حَكْمَا4 إذ لیس المراد بمدخولها 
المحكوم لهمء ولا هي لام التقوية لأن لموم ينون لیس مفعولا ل #حكا# في 
المعنى. فهذه اللام تسمى لام البيان ولام التبيين» وهي التي تدخل على المقصود من 
الکلام سواء كان خبراً أم إنشاء» وهي الواقعة في نحو قولهم: سَقیاً لك» وجدعاً له 
وفي الحديث: «تباً وسُحقاً لمن بدل بعدي)ء وقوله تعالى: فلامّہَاتَ هنات لما عدون 
€9 [المؤمنون: 36] ولإحش يه [یوسف: 51]. وذلك أن المقصود التنبيه على المراد 
من الكلام. 

ومنه قوله تعالى عن زليخا: «وَيَالَتَ هيت ت4 [يوسف: 23] لأن تھیڑھا له غريب 
لا يخطر ببال يوسف فلا يدري ما أرادت فقالت له: هيت له [يوسف: 23] إذا 
كان هيت اسم فعل مضي بمعنى تهيأت» رن قوله تعالى هنا: وَمَنْ أَحَسَنٌ یں ال 
حکما قور ون 6 وقد يكون المقصود لوا فيخشى خفاؤه فيؤتى باللام لزيادة البيان 
نحو: «إحلش له [یوسف: 51]ء وهي حينئذ جديرة باسم لام التبيين» كالداخلة إلى 
المواجه بالخطاب في قولهم: تھ للقيو ضا ونحوھماء وفي قوله: «#هيت» [يوسف: 
3 اسم فعل أمر بمعنى تعال. 


ای یں المائدة : 53-51 اپ ام 


وإنما لم تجعل في بعض هذه المواضع لام تقویةء لأن لام التقویة يصح الاستغناء 
عنها مع دک مدخولهاء وفي هله المواضع اج یذکر مدخول اللام الا معها. 
[51 - 53[ ##يام) ای ک0 لودو ات O‏ أن نت اه 
تين ومن بوهم يكم نه متم إن آله لا هده اقم اسَیيب 9© ا أي 2 
رم 


2 ہے 


حت سے 


ثيه كنت بشت بن شه تقد کہ شيا كرا 5 فعسی اللہ أن 


تر 
من عندوہ فیصیحوا عق ما سوا غ اَشہِمَ دمي نیا تقول 221 7 کن ألذين 


چو ت ۶وو ہے م او 


اموا پاش جھد ايملنم إن لمعك حيطت أَعَملهم ا حسرت (©46. 


تهيأت نفوس المؤمنين لقبول النهي عن موالاة أهل الكتاب بعدما سمعوا من 
اضطراب اليهود في دينهم ومحاولتهم تضليل المسلمين وتقليب الأمور للرسول يلا 
فأقبل عليهم بالخطاب بقوله: لاما لذي َامَنوا لا سدوا الود والتصترى الآيةء لان 
الولاية تنبنی على الوفاق والوئام والصلة وليس أولئك بأهل لولاية المسلمين لبعد ما بين 
الأخلاق الدينية» ولإضمارهم الكيد للمسلمين. وجرد النهي هنا عن التعليل والتوجيه 
اكتفاء بما تقدم. 

والجملة مستأنفة استثنافاً ابتدائیاً. وسبب النهي هو ما وقع من اليهود» ولكن لما 
أريد النهي لم يقتصر عليهم لكيلا يحسب المسلمون أنهم مأذونون في موالاة النصارى. 
فلدفع ذلك عطف النصارى على اليهود هناء لأن السبب الداعي لعدم الموالاة واحد في 
الفريقين» وهو اختلاف الدين والنفرة الناشئة عن تكذيبهم رسالة محمد ذل فالنصارى 
وإن لم تجئ منهم يومئذ أذاة مثل اليهود فيوشك أن تجيء منهم إذا وجد داعيها. 

ولي وو يه على یی وج ھ اننا ع وو ری اقول 
فيما سيأتي : ED:‏ ای الزن ٤امَنواً‏ لذو الوا ِا تصدری کہ [المائدة: 
2. ولا شك أن الآية نولت بعد غزوة تبوك أو قريهاء وقد أصبح المسلمون مجاورين 
تخوم بلاد نصارى العرب. وعن السدي أن بعض المسلمين بعد يوم أحد عزم أن يوالي 
يهودياً» وأن آخر عزم أن يوالي نصرانیاً كما سيأتي» فيكون ذكر النصارى غير إدماج. 

رت بقوله: بعص ہیں اوا بَعْضٍ 46 ای أنهم اخلاز بولاية بعضهم ضا أف 
بولاية كل فريق منهم بعض آهل فريقه» لان کل فریق منهم تتقارب أفراده في الأخلاق 
والأعمال فيسهل الوفاق بینھمء وليس المعنى أن اليهود أولياء النصارى. وتنوين #بعض 
تنوين عوض٠‏ أي: أولياء بعضهم. وهذا كناية عن نفي موالاتهم المؤمنين وعن نهي 
المؤمنين عن موالاة فريق منهما. 


اس مرن المائدة: 51- 53 بی خرن 


والولاية هنا ولاية المودة والنصرة ولا علاقة لها بالميراث» ولذلك لم يقل مالك 
بتوريث اليهودي من النصراني والعكس أخذاً بقول النبي ككلِهِ: ١لا‏ يتوارث أهل ملتين». 
وقال الشافعى وأبو حنيفة بتوريث بعض أهل الملل من بعض ورأيا الكفر ملة واحدة 
اا بظاهر هله الایق وهو مذهب داود. 

وقوله : ومن بوم يكم ِل متم «مَن» شرطية تقتضي أن كل من يتولاهم يصير 
واجذا منهم. جعل ولايتهم موجبة کون المتولي منهم» وهذا بظاهره يقتضي أن ولايتهم 
دخول في ملتهم. لأن معنى البعضية هنا لا يستقيم إلا بالكون في دينهم. ولما كان المؤمن 
إذا اعتقد عقيدة الإيمان وات تبع الرسول ولم يناف کان سال ال كانت الآية بحاجة 
ال التأويل» وفك تأوليا یھ ناخد تاتا إما بحمل الولاية في قوله: ومن 
ولچ على الولاية الكاملة التي هي الرضى بدينهم والطعن في دين الإسلام. ولذلك قال 
ابن عطية: «ومن تولاهم بمعتقده ودينه فهو منهم في الكفر والخلود في النار». 

وإما بتأويل قوله: یه مه على التشبيه البليغ» أي: فهو كواحد منهم في 
استحقاق العذاب. 

قال ابن عطية: «من تولاهم بأفعاله من العضد ونحوه دون معتقدهم ولا إخلال 
بالإيمان فهو منهم في المقت والمذمة الواقعة عليهم» اه. 

وهذا الإجمال في قوله: اند متهم مبالغة في التحذير من موالاتهم في وقت 
نزول الآية» فالله لم يرض من المسلمين يومئذ بأن يتولوا اليهود والنصاری؛ لان ذلك 
يلبسهم بالمنافقين» وقد كان أمر المسلمين يومئذ في حيرة إذ كان حولهم المنافقون 
وضعفاء المسلمين واليهود والمشركون فكان من المتعين لحفظ الجامعة التجرد عن كل ما 
تتطرق منه الريبة إليهم. 

وقد اتفق علماء السنة على أن ما دون الرضا بالكفر وممالاتهم عليه من الولاية لا 
يوجب الخروج من الربقة الإسلامية ولكنه ضلال عظيم» وهو مراتب في القوة بحسب 
قوة الموالاة وباختلاف أحوال المسلمين. 

وأعظم هذه المراتب القضية التي حدثت في بعض المسلمين من أهل غرناطة التي 
سئل عنها فقهاء غرناطة: محمد المواق» ومحمد بن الأزرق» وعلى بن داوود» ومحمد 
الجعدالة» ومحمد الفخارء وعلى القلصادي؛ وأبو حامد بن اتی ومحمد بن 
سرحونة» ومحمد المشذاليء و الزليجي» ومحمد الحذام» وأحمد ابن عبدالجليل» 
ومحمد بن فتح› ومحمد بن عبدالبرء وأحمد البقنيء > عن عصابة من قواد الأندلس 
وفرسانھم لعارا إلى ضاعت فشالة لاد التضاری) سعد كاكقة واللسانةة ے كذ ۔ 


ای امن المائدة: 51- 53 ات 


واستنصروا به على المسلمين واعتصموا بحبل جواره وسکنوا أرض النصارى»ء فهل يحل 
لأحد من المسلمين مساعدتهم ولأهل مدينة أو حصن أن يأووهم؟ 

فأجابوا بأن ركونهم إلى الكفار واستنصارهم بهم قد دخلوا به في وعيد قوله 
تعالى : ومن بوم تنكم نه مِنهُم#. فمن أعانهم فهو معين على معصية الله ورسوله» هذا 
ما داموا مصرّين على فعلهمء فإن تابوا ورجعوا عما هم عليه من الشقاق والخلاف 
فالواجب على المسلمين قبولهه”". 

فاستدلالهم في جوابهم بهذه الآية يدل على أنهم تأولوها على معنى أنه منهم في 
استحقاق المقت والمذمة» وهذا الذي فعلوه» وأجاب عنه الفقهاء هو أعظم أنواع 
الموالاة بعد موالاة الكفر. وأدنى درجات الموالاة المخالطة والملابسة فى التجارة 
ونحوها. ودون ذلك ما ليس بموالاة أصلاء وهو المعاملة. وقد عامل النبى 26 يهود 
خیبر مساقاة على نخل خیبر وقد ینا شا سی تفصيل. هذا عند قله قعالی : ولا سذ 
لِم الْكفرِىَ ولي من دون الْمُؤْمِنِينَ» في سورة آل عمران [28]. 

وجملة: طك أله لا هده الوم الین تذييل للنهي» وعموم القوم الظالمين شمل 
اليهود والنصارى» وموقع الجملة التذييلية يقتضي أن اليهود والنصارى من القوم الظالمين 
بطريق الكناية. والمراد بالظالمين الكافرون. 


يس وھ 


وقوله: «إفترى ألذِينَ ل فلوبهم عرض رغوت فيم تفریع لحالة من موالاتهم أريد 
وصفها للنبي بي لأنها وقعت في حضرته. والمرض هنا أطلق على النفاق كما تقدم في 
قوله تعالى: ف لوبهم مَرّض# سورة البقرة [10]. أطلق عليه مرض لأنه کفر مفسد 
للإيمان. 

والمسارعة تقدم شرحها في قوله تعالى: لا رك ألذبت سرغو نے الكثْر» 
[المائدة: 41]. وفى المجرور مضاف محذوف دلت عليه القرينة» لأن المسارعة لا تكون 
في الذوات» فالمعنى: يسارعون في شأنهم من موالاتهم أو في نصرتهم. 

والقول الواقع في: ##8يفُونُونَ تى قول لسان»ء لأن عبدالله بن أبي بن سلول قال 
ذلك› بحسي روي عن عطية الحوفي والزهري وعاصم بن عمر بن قتادة أن الآية تلت 
وكان بنو قينقاع أحلافا لعبدالله بن أبى بن سلول ولعبادة بن الصامت؛ فلما رأى عبادة 


(1) انظر: جامع المعيار. 


EAE SERT ین مت‎ 


ع ع 


ولا آراتی الأ اف ورسر لام ر کات فا تن آی حاضدرا كقال؟ اتا أنا فلك اا من 
حلفهم فإني لا بد لي منهم إني رجل أخاف الدوائر). 


ص 
م خر لاسا سسم ھھ 
أن 


ويحتمل أن يكون قولهم: تى أن تییبَتا دَآرْة24 قولا نفسياًء أي: يقولون في 
أنفسهم. فالدائرة المخشية هي خشية انتقاض المسلمين على المنافقين» فيكون هذا القول 
من المرض الذي في قلوبهم. وعن السدي: «أنه لما وقع انهزام يوم أحد فزع المسلمون 
وقال بعضهم: نأخذ من اليهود حلفاً ليعاضدونا إن ألمت بنا قاصمة من قريش. وقال 
رجل: إني ذاهب إلى اليهودي فلان فآوي إليه وأتهود معه. وقال آخر: إني ذاهب إلى 
فلان النصراني بالشام فآاوي إليه وأتنصر معه» فنزلت الآية ». ۱ 


فيكون المرض هنا ضعف الإيمان وقلة الثقة بنصر الله» وعلى هذا فهذه الآية تقدم 
نزولها قبل نزول هذه السورة» فإما أعيد نزولهاء وإما أمر بوضعها في هذا الموضع. 


> 
5 سے 


والظاهر أن قوله: ٭لفعسی أله أن اق امتح أو آتر ين عند فِيضَيحُوأ عل ما اسرڑوا نے 
نسم تدميست# يؤيد الرواية الأولى» ويؤيد محملنا فيها: أن القول قول نفسى. 


والدائرة اسم فاعل من دار إذا عكس سيره» فالدائرة تغیٔر الحال» وغلب إطلاقها 
على هر الخال من ھی إلى شی مرا الدهوة رة رر اس قال فان اور کک 
الدوايره [التوبة: 98] أي: تبدل حالكم من نصر إلى هزيمة. وقد قالوا في قوله تعالی: 


مم ےر گر 


عَم يره لسر [الفتح: 6] إن إضافة دآيرَة4 إلى سوہ إضافة بيان. 


قال أبو علي الفارسي: الو لم تضف الدائرة إلى السُوء عرف منها معناه». وأصل 
تأنيثها للمرة ثم غلبت على التغير ملازمة لصيغة التأنيث. 

وقوله: تقول ألذِينَ اموا قرأه الجمهور #يُوْلُ» بدون واو في أوله على أنه 
استئناف بياني جواب لسؤال من يسأل: ماذا يقول الذين آمنوا حینئذ. أي: إذا جاء الفتح 
أو أمر من قوة المسلمين ووهن اليهود يقول الذي امنوا. 

۳ 1 ۱ رھ ہے ا 2 

وقرا عاصمء وحمزہ والکسائي ؛ وخلف ٭ ویقول ہہ بالواو وو «يقول» عطفا على 
فعسی الچ وقرأه أبو عمرو؛ ويعقوب بالواو اسا وبنصب (یقول) عط على لان 
يأف . والاستفهام في و امو مستعمل في التعجب من نفاقهم. 


و«هؤلاء» إشارة إلى طائفة مقدرة الحصول يوم حصول الفتح» وهي طائفة الذين في 


ومحل العجب هو قسمهم أنهم معهمء وقد دل هذا التعجب على أن المؤمنين يظهر لهم 
من حال المنافقين يوم إتيان الفتح ما يفتضح به أمرهم فيعجبون من حلفهم على 
الإخلاص للمؤمنين. 

وججهد الأيمان ‏ بفتح الجيم - أقواها وأغلظهاء وحقيقة الجهد التعب والمشقة ومنتهى 
الطاقةء وفعله كمنع. : ثم أطلق على أشد الفعل ونهاية قوته لِما بين الشدة والمشقة من 
الملازمف وشاع رق علاہرر کے امضمل کی م أوكد الأيمان وأغلظهاء 
أ أقسموا أقوى قسم وذلك بالتوکید والتکریر ونحو ذلك مما 9و ان عرفاً. 

ولم أر إطلاق الجهد على هذا المعنى فيما قبل القرآن. 

وانتصب #جهد» علي ا المطلقة لأنه بإضافته إلى (الآیمان اصار من نوع 
الیمین فکان بر طلقا بنا للنوع. 

وفي ای سور النور خلا متدرا ندل مده فعله وجعل 2 افشيهوا 
بالله يجهدون أيمانهم هد فلما حذف الفعل وجعل المفعول المطلق وا عنه قدم 
المفعول المطلق على المفعول به وأضيف إليه. 

وجملة حرطت أَعَمَلّْهُمَ» استئناف» سواء كانت من كلام #ألذِينَ ءَامَثُوا 4 فتكون 

من المحكي بالقول» أم كانت من كلام الله تعالى فلا تكونه. وحبطت معناه: تلفت 
وفسدت» وقد تقدم في قوله تعالى: موی 9 Fo‏ ۳9ھ وَالْآخْرَةَ #4 في 


سورة البقرة [7 71. 
21 کان 1 4 سے 7 م و 58 1 ہے و ر 
9 مر مھ کے سم رم ص 


وحمونه, د عل سو مر عل الكفيق. هدوت 2 سیل اللہ ول اوہ آ ا 31 
دك هسل انه یی من س وال OE‏ 


تقضی تحذيرهم من أعدائهم فی الدين › انات الضعف فيه» فأقبل على 
تنبيههم إلى أن ذلك حرص على صلاحھم فی ملازمة الدين والذب عنه» وأن الله لا يناله 
نفع من ذلك وأنهم لو ارتد منهم فريق أو نفر لم يضر الله شیئاء وسيكون لهذا الدين 


ود 


ا وہر ہی سر پت وهذا كقوله تعالی: لان تکروا وأ کک ال عى م 
را کی تر الکن 4 آالزر: ا ونوله: يمون عَليكَ أن 0 کے ا ات 
Sul EC‏ لان رت کر و J int‏ 

فجملة: «يَلمًا الین امنأ من کرتیڈ يتك إلخ معترضة بين ما قبلها وبين جملة: 


سے و 02 


نا ولک اک [المائدة: 55]ء دعت لاعتراضها مناسبة الإنذار في قوله: ومن بوهم 
تكم ِنَم مم [المائدة: 51]. فتعقيبها بهذا الاعتراض إشارة إلى أن اتخاذ اليهود 


A‏ المائدة: 54 اپ مرن 


والنصارى أولياء ذريعة للارتداد» لأن استمرار فريق على موالاة اليهود والنصارى من 
المنافقين وضعفاء الإيمان يخشى منه أن ينسل عن الإيمان فريق. وأنباً المترددين ضعفاء 
الإيمان بأن الإسلام غني عنهم إن عزموا على الارتداد إلى الكفر. 

وقرأ نافع وابن نم عامں وأبو جعفر 7 ے ہے یت فك الإدغام» وهو 
ومصحف الشام. وقراً الباقون بدال واحدة مشددة بالإدغام» وهو لغة تميم. وبفتح على 
الدال فتحة تخلص من التقاء الساكنين لخفة الفتحء وكذلك هو مرسوم في مصحف مكة 
ومصحف الكوفة ومصحف البصرة. 

والارتداد مطاوع الردء والرد هو الإرجاع إلى مكان أو حالة» قال تعالى: «إردوها 
€ [ص: 33]. وقد يطلق الرد بمعنى التصيير وين من بد إل رل العم [النحل : 
الإسلام من ارت وغيره» ثم غلب اسم الارتداد على الخروج من الإسلام ولو لم يسبق 

وجملة تچ ا ا بقوو * إلخ جواب الشرطهة وقد حذف منها العائد على 
الط الاسمي› وهو وعد ال هذا الدين لا یعدم أتباعا بررة مخلصین. ومعنی هذا 
الوعد إظهار الاستغناء ء عن الذين في قلوبهم ل وعن المنافقين وقلة الاكتراث بهم ٠‏ 
3 اب 0 جم - ضحي 31 e‏ ااي 7] سس الرسول 
ا ای عنه دو مو يتضمنه حتى كان للشرط 8 

وفي نزول هذه الآية في أواخر حياة الرسول بي إيماء إلى ما سيكون من ارتداد 
كثير من العرب عن الإسلام مثل أصحاب الأسود العنسي باليمن» وأصحاب طلحة .5 
یلد في ہی أسد» .وأضحاب مسلا بن حیب:الخش امام تر إلى ما کان بعد 
وفاة الرسول ا من ارتداد قبائل که مثل فزارة وغطفان وبني تميم وكندة ونحوهم. 
قيل: لم يبق إلا أهل ثلاثة مساجد: مسجد المدينة ومسجد مكة ومسجد «جؤاثى» في 
البحرین : اق من أهل المدن الإسلامية يومئذ. وقد صدق الله وعدہ ونصر الإسلام 
نا للہا جا لا سال بب فاكمة نض تة 

وقوله: لیے الہ یو ء الإتيان هنا الإيجادء أي: يوجد أقواماً لاتباع هذا الدین 
بقلوب تحبه وتجلب له وللمؤمنین الخیر وتذود عنهم أعداءهم» وهؤلاء القوم قل یکونون 
من نفس الذين ارتدوا إدا رجعوا إلى الإسلام خالصة قلوبهم مما كان يخامرها من 


ا2 المائدة: 54 A‏ 


الإعراض مثل معظم قبائل العرب وسادتهم الذين رجعوا إلى الإسلام بعد الردة زمن أبي 
بكر» فإن مجموعهم غير مجموع الذين ارتدواء فصح أن يكونوا ممن شمله لفظ 
«يقَوَرٍ»» وتحقق فيهم الوصف وهو محبة الله إياهم ومحبتهم ربهم ودينه» فإن المحبتين 
تتبعان تغير أحوال القلوب لا تغير الأشخاص؛ فإن عمرو بن معد يكرب الذي كان من 
أكبر عصاة الردة أصبح من أكبر أنصار الإسلام في يوم القادسیةء وهكذا. 

ودخل في قوله: ابقر الأقوام الذين دخلوا في الإسلام بعد ذلك مثل عرب 
الشام من الغساسنةء وعرب العراق ونبّطھم؛ وأهل فارس» والقبط» والبربر» وفرنجة 
إسبانية» وصقلية» وسردانية» وتخوم فرنساء ومثل الترك والمغول؛ والتتارء والهند. 
والصين» والإغريق» والروم» من الأمم التي كان لها شأن عظيم في خدمة الإسلام 
وتوسيع مملكته بالفتوح وتأييده بالعلوم ونشر حضارته بين الأمم العظيمة» فكل أمة أو 
فزي أ رمع نہر رمک وص 5 کلوایق فصن عن (الكتوة كيرت د 
یل الہ ولا يحاون لوْمَهَ يم فهم من القوم المنوه بهم؛ أما المؤمنون الذين كانوا من 
قبل وثبتوا فأولئك أعظم شأناً وأقوى إيماناً فأتاهم المؤيدون زرافات ووحداناً. 

ومحبة الله عبده رضاه عنه وتيسير الخير له» ومحبة العبد ربه انفعال النفس نحو 
تعظيمه والأنس بذكره وامتثال أمره والدفاع عن دينه. فهي صفة تحصل للعبد من كثرة 
تصور عظمة الله تعالى ونعمه حتى تتمكن من قلبه» فمنشؤها السمع والتصور. 

وليست هي كمحبة استحسان الذات» ألا ترى آنا نحب النبي ييه من كثرة ما 
نسمع من فضائله وحرصه على خيرنا في الدنيا والآخرء وتَقَوَى هذه المحبة بمقدار كثرة 
ممارسة أقواله وذكر شمائله وتصرفاته وهديه» وكذلك نحب الخلفاء الأربعة لكثرة ما 
نسمع من حبهم الرسول ومن بذلهم غاية النصح في خير المسلمين» وكذلك نحب حاتماً 
لما نسمع من كرمه. وقد قالت هند بنت عتبة امرأة أبي سفيان لرسول اش كَلِِ: اما كان 
أهل خباء أحبٌّ إليَ من أن يذلوا من أهل خبائك» وقد أصبحت وما آهل خباء أحب 
إلى سی اف يعوا من أهل. غات 

والأذلة والأعزة وصفان متقابلان وَصِف بهما القوم باختلاف المتعلق بهماء فالأذلة 
جمع الذليل وهو الموصوف بالذل. والذل بضم الذال وبكسرها الهوان والطاعةء فهو ضد 
العز: «إوكقد ضَرَكُمْ الہ یبر وَلَتمَ أله [آل عمران: 123]ء وفي بعض التفاسیر: الذل ‏ بضم 
الذال ‏ ضد العز و بكسر الذال ‏ ضد الصعوبة» ولا يعرف لهذه التفرقة سند في اللغة. 

کات خہ 00ء اس اقال ون لا E ۱ O‏ 
[الإسراء: 24]. ويطلق الذل على لين الجانب والتواضع؛ وهو مجازء ومنه ما في هذه 


اپ امت المائدة: 54 بی خرن 


الآية. فالمراد هنا الذل بمعنی لين الجانب وتوطئة الككتفء وهو شدة الرحمة والسعي 
للنفع» ولذلك علق به قوله: عل المْؤْمِنِتَ4. ولتضمين ال معنى مشفقين حانين عدي 
بعلى دون اللام» أو لمشاكلة ع4 الثانية في قوله: عل الكفريت». 
والأعزة جمع العزيزء فهو المتصف بالعز وهو القوة والاستقلال» ولأجل ما في 
طباع العرب من القوة صار العز في كلامهم يدل على معنى الاعتداءء ففي المثل «من عر 
بَرْا. وقد أصبح الوصفان متقابلين» فلذلك قال السموأل أو الحارثي : 
اف تا فارعا تا .هوييووضا ةلا سين تنما 
وإثبات الوصفين المتقابلين للقوم صناعة عربية بديعية» وهي المسمّاة الطباق» 
وبلغاء العرب يغربون بهاء وهي عزيزة في كلامهمء وقد جاء كثير منها في القرآن. 
وفيه إيماء إلى أن صفاتهم تسيّرها آراؤهم الحصيفة» فليسوا مندفعين إلى فعل ما إلا 
ص۳ جص ےجو نب شرب یر Ell‏ 
وهذا هو OT‏ الأقوم. وهو الذي يكون في كل حال بما يلائم ذلك الحال» 
قال: 


حليم إذاماالجلم رين أهله نالعاب فى صن اريت 

وقال تعالى: هلَيِنه عل الکتار رما بي [الفتح : 29]. 

وقوله: جهوت ف سيل الو صفة ثالثة» وهي من أكبر العلامات الدالة على 
صدق الإيمان. والجهاد: إظهار الجهد. أي : الطاقة في دفاع العدوء ونهاية الجهد 
التعرض للقتل : ولذلك جيء به على صيغة مصدر فاعَل لأنه يظهر جهده لمن يظهر له 
مثله. وقوله: «ؤولا يفون لَوْمَةَ ار صفة رابعة» وهي عدم الخوف من الملامةء أي: في 
أمر الدين» كما هو السياق. 

واللومة الواحدة من اللوم. وأريد بها هنا مطلق المصدرء كاللوم لأنها لما وقعت 
في سياق النفي فعمّت زال منها معنى الوحدة كما يزول معنى الجمع في الجمع المعمم 
بدخول (ال) الجنسية لأن "ا في عموم النفي مثل «ال» في عموم الاثات؛ أ لا 
یخافون < جميع أنواع اللوم من جمیع اللائمین اد اللوم منه شديد» كالتقريع, وخفيف ؛ 
اللا كموق منهم اللائم المخیف؛ والحبیب : فنفی عنهم خوف چمیع جميع أنواع اللوم. 

ففي الجملة ثلاثة عمومات: عموم الفعل في سياق النفي ء وعموم المفعول. وعموم 
المضاف إليه. وهذا الوصف علامة على صدق إيمانهم حتى خالط قلوبهم بحيث لا 
يصرفهم عنه شيء من الاغراء واللوم لان الانصياع للملام أيه ضعف اليقين والعزيمة. 


دی میں المائدة: 55ء 56 بی میں 


ولم يزل الإعراض عن ملام اللائمین علامة على الثقة بالنفس وأصالة الرأي. وقد 
عدّ فقهاؤنا في وصف القاضي أن يكون مستخفاً باللائمة على أحد تأويلين في عبارة 
المكلمين ‏ واختمال التأويلين دليل على اعتبار 07 

وجملة ذلك فصضل اللہ لیے من ن وکا کہ تذييل. واسم الإشارة إشارة إلى مجموع 
صفات الكمال المذكورة. 

و مؤواسم کہ وصف بالسعة» أي: عدم نهاية التعلق بصفاته ذات التعلقء وتقدم بيانه 
وف ات مالي ىر ات ال داد بوبه من 254 وله ونع علي في سورة 
آل عمران [73]. 

[55: 56] ا ولف الک يسول ولذ امام الین قيثوت الكو ووت آلڑکوۃ 
وهم عون () ومن گول آنه راہ والنتَ َامَنُوأ كن جرب أله هم الْعَبونَ (9)*. 

جملة: إا ولک ال وسو إلى آخرها متصلة بجملة: ااا آلزبے منوا ل 
دوا لوہ واشکری أؤية بعصم أوَلَآهُ بض [المائدة: 51] وما تفرع عليها من قوله: «إفترى 
ألذنَ نے فلوبهم كرض إلى قوله: «إكأصبحوا خرن ٭ [المائدة: 52ء 53]. 

وقعت جملة يناما ألذِنَ کامَلواً امن ردد ینگ عن ويي [المائدة: 54] بين الآيات 
معترضة» ثم اتصل الكلام بجملة: لإا ولم اله وَرَسْوله.©. فموقع هذه الجملة موقع 
التعلیل للنھیء لآن ولايتهم لله ورسوله مقررة عندهم» فمن کان الله وليه لا تكون 
أعداء الله أولياءه. 

وتفيد هذه الجملة تأكيداً للنهي عن ولاية اليهود والنصارى. وفيه تنويه بالمؤمنين 
انهم أولياء الله ورسوله بطريقة تأكيد النفي أو النهي بالأمر بضدهء لأن قوله: ©#إنَا یہ 
ا ورسولة, چ يتضمن اش بتقرير هذه الولاية ودوامھاء فهو خبر مستعمل في معنی الام 
والقصر المستفاد من إ6 قصر صفة على موصوف قصراً حقيقياً. 

ومعنى کون الذين آمنوا أولياء للذين آمنوا أن المؤمنين بعضهم أولياء بعض» كقوله 
تعالى: «إوَالْمُؤْمِونَ وَلْمْقمنث بعصم أولياء بعض) [التوبة: 71]. وإجراء سی يَقِيِمُونَ 
ألصَّلَوة ويون أبَكَرة»4 على الذين آمنوا للثناء عليهم» وكذلك جملة وهم دكعون . 

وقوله: «9وهم رک ون معطوف على الصلة. وظاهر معنى هذه الجملة أنها عين معنى 
قوله: #بقيئورت الصّلَزەء إذ المراد ب ره » مصلون لا آتون بالجڑء من الصلاة 
الي بالركوع. فوجه هذا العطف : إما بأن المراد بالرکوع رکوع النوافل أي : الذين 
يقيمون الصلوات الخمس المفروضة ويتقربون بالنوافل؛ وإما المراد به ما تدل عليه الجملة 
الاسمية من الدوام والشبات» أي: الذين يديمون إقامة الصلاة. 


ا المائدة: 7 مرت 


وعّبه بأنهم يؤتون الزكاة مبادرة بالتنويه بالزكاة» كما هو دأب القرآن. وهو الذي 
استنبطه أبو بكر # إذ قال: «لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة». ثم أثنى الله عليهم 
بأنهم لا يتخلفون عن أداء الصلاة؛ فالواو عاطفة صفة على صفة ويجوز أن تجعل 
الجملة حالا. ويراد بالركوع الخشوع. 

ومن المفسرين من جعل لوهم کو ٭ حالا من ضمير «يؤتون الزكاة». وليس فيه 
معنى» إذ تؤتى الزكاة في حالة الركوع» وركبوا هذا المعنى على خبر تعددت رواياته 
وكلها ضعيفة. 

قال ابن كثير: «وليس يصح شيء منها بالكلية لضعف أسانيدها وجهالة رجالها». وقال 
ابن عطية: و«في هذا القول. أي: الرواية» نظرء قال: روى الحاكم وابن مردويه: جاء 
ابن سلام «أي عبدالله» ونفر من قومه الذين آمنوا «أي: من اليهود» فشكوا للرسول بيه بعد 
منازلهم ومنابذة اليهود لهمء فنزلت: إت وليم الہ وسو > ثم إن الرسول خرج إلى 
المسجد فبضُر بسائل» فقال له: «هل أعطاك أحد شيعاً)؟ فقال: «نعم خاتم فضة أعطانيه 
ذلك القائم یصلي)ء وأشار إلى علي؛ فكبّر النبي كَل ونزلت هذه الآية» فتلاها 
رسول الله. وقيل: نزلت في أبي بكر الصديق. وقيل: نزلت في المهاجرين والأنصار. 

وقوله: إن حرْبَ أ هُمُ العدبو4 دليل على جواب الشرط بذكر علة الجواب كأنه 
قیل: فهم الغالبون لأنهم حزب الله. 

[257 58] یا الین اما لا سدوا الین ادوا دیک هری یا من ألزرت 
وا لكب من قبلگر والکتار اویاء واا ان کم 207 او وَإِذَا اديشم إِلَ اَلصَّلوٰۃِ 


کے وو ہے سم کت رم 


اوها هرو ولب دل پا ہے فو لہ میں (6> . 

استعناف هو تأكيد لبعض مضمون الکلام الذي قبلهء فإن قوله: يكام ألذيت ءامنا 
لا سدوا الود والتصرى وليه کیہ [المائدة: 51] تحذير من موالاة أهل الكتاب ليظهر تميز 
المسلميع. وهاه الایة تير می :فوالاة الھرد والمشتركيق الذين بالمدية ولا متغل 
للنصارى فيهاء إذ لم يكن في المدينة نصارى فيهزأوا بالدین. وقد عدل عن لفظ اليهود 
إلى الموصول والصلة وهي #األنِيَ ادا دبنگ هرا إلخء لما في الصلة من الإيماء إلى 
تعليل موجب النهي. 

والدين هو ما عليه المرء من عقائد وأعمال ناشئة عن العقيدة» فهو عنوان عقل 
المتدين ورائد آماله وباعث أعماله؛ فالذي يتخذ دين امرئ هزؤاً فقد اتخذ ذلك المتديّن 
هزؤاً ورمقه بعين الاحتقارء إذ عد أعظم شيء عنده سخرية» فما دون ذلك أولى. والذي 


مل المائدة: 60:59 ای یں 


بر اا لغار لس کو الولف ات فرط الموالاة ااصائل کی اکر و 
الاستهزاء والاستخفاف احتقار» والمودة تستدعي تعظيم الودود. ۱ 

وأريد بالكفار في قوله: #وَالْكْتَارَ المشرکونء وهذا اصطلاح القرآن فی إطلاق 
لفظ الكفار. والمراد بذلك المشركون من أهل المدينة الذين أظهروا الإسلام نفاقا مثل 
رفاعة بن زيد» وسويد بن الحارث» فقد كان بعض المسلمين يوادهما اغتراراً بظاهر 
جالهها. وو عن ابع عاض ریا سی الود وار كين شکران الان رانك 
سجودهم. وقال الكلبي: كانوا إذا نادى منادي رسول الله قالوا: «صياح مثل صياح 
العیراء وتضاحكواء فأنزل الله هذه الآية. 

وقرأ الجمهور «وَالْكْتَرَ» ‏ بالنصب ۔ عطفاً على الب ادوا دبنگ المبيّن بقوله : 
ومن ألذِينَ ووأ ألْكِتنبَ من َلك. وقرأ أبو عمرو؛ والكسائي» ويعقوب 


لإوالكُمًار4 بالخفض عطفاً على «اأذِينَ ونوا الكتكب ین تيكب ومآل القراءتين 


واحد. 

وقوله: اتقو اله إن مم مني 4 أي احذروه بامتثال ما نهاكم عنه. وذكر هذا 
الشرط استنهاض للهمة في الانتهاء» وإلهاب لنفوس المؤمنين ليظهروا أنهم مؤمنون» لان 
شأن المؤمن الامتثال. وليس للشرط مفهوم هناء لأن الكلام إنشاء ولأن خبر كان لقب لا 
مفهوم له إذ لم يقصد به الموصوف بالتصديق» ذلك لأن نفي التقوى لا ينفي الإيمان عند 
من یعتد به من علماء الإسلام الدين فهموا مقصد الإسلام فى جامعته حق الفهم. 

وإذا أريد بالموالاة المنهى عنها الموالاة التامة بمعنى الموافقة فى الدینء فالأمر 
بالتقوى» أي الحذر من الوقوع فيما نهوا عنه معلق بكونهم مؤمنين بوجه ظاهر. والحاصل 
أن الآية مفسرة أو مؤولة على حسب ما تقدم في سالفتها ومن بوم يك كنم مهم 
[المائدة: 51]. 

والنداء إلى الصلاة هو الأذان» وما عبر عنه فى القرآن إلا بالنداء. وقد دلت الآية 
على أن الأذان شيء معروف؛ فهي مؤيدة لمشروعية الأذان ولت مشرعة لہ و شرع 
بالسنة. 

وقرلهة و ر لين کی الام إلى اسان 


ج 


> ر هوم ەور سے 8 ے‫ کے م ص ت يي ر 4 
[59ء 60] موقل يأهل الک هل تنقمون ينا إلا أن ءامنا ياه وما ایل إِلِيَنا و 
و رع ٠‏ 71 


4 ہو ہے کے 2ھ ۔ 24 ےی + ۔م مر ور كه ع ےک 
ِل من فل وأن أكتركر فَسِمُونَ تی قل هل انبتكم در من ذلك مثوبة عند أله 


سے ص 


ال وعضتب عله وجعل مهم القردة والحنازبر وعبد الطغوت اوليك شر مكنا واضل عن 
رےرصہ م ے صن چ 
سر التي @4. 

هذه الجمل معترضة بين ما تقدّمها وبين قوله: ٭لوَإِدًا جارك [المائدة: 61]ء ولا 
يتضح معنى الآية أتم وضوح ويظهر الداعي إلى أمر الله رسوله عليه الصلاة والسلام بأن 


ھے ہہ مغر ہم سس 


يواجههم بغليظ القول مع أنه القائل: فلا يحب ال الجھر بالسُوء یں القول إلا من ظلرک 
السا 0148ء رالفاق :وول عدوا امل الکن إلا بالفر هى لعن إلد الین طا 
[العنكبوت: 46] إلا بعد معرفة سبب نزول هذه الآيةء فيعلم أنهم قد ظلموا 
بطعنهم في الإسلام والمسلمين. 

فذكر الواحدي وابن جرير عن ابن عباس قال: «جاء نفر من اليهود فيهم أبو 
ياسر بن أخطب»› ورافع ا رافع وعازرء وزيد» وخالدء وأزار بن أبي أزارء 
وأشيع» إلى النبي فسألوه عمن يؤمن به من الرسل» فلما ذكر عيسى ابن مريم قالوا: «لا 
نؤمن بمن آمن بعيسى ولا نعلم دينا شراً من دينكم وما نعلم أهل دين أقل حظاً في الدنيا 
والآخرة ا فأنزل الله : 0 یل ألكتب هل تََقمُونَ ّا إلا أن ءامنا باه إلى قوله: 
لوَآصَلٌ عن سواہ لسبیل4. 

فخص بهذه المجادلة أهل الكتاب لأن الكفار لا تنهض عليهم حجتهاء وأريد من 
آهل الكتاب خصوص اليهود كما ينبع به الموصول وصلته فى قوله: من لَمَنَهُ ال وَعَضَِت 
ک ولاک وكانك ما الات لهم کیا رد مر حر :ذا کال 
يجدون إلا الإيمان بالله وبما عند أهل الكتاب وزيادة الإيمان بما أنزل على محمد يلا 

والاستفهام إنكاري وتعجبي. 

فالإنكار دل عليه الاستثناء» والتعجب دل عليه أن مفعولات ##تنقِمُونَ»* كلها محامد 
لا يحق نقمُهاء أي: لا تجدون شيئاً تنقمونه غير ما ذكر. وكل ذلك ليس حقیقاً بأن ينقم. 

فأما الإيمان بالله وما أنزل من قبل فظاهر أنهم رضوه لأنفسهم فلا ينقمونه على من 
ماثلهم فيه» وأما الإيمان بما أنزل إلى محمد فكذلك» لان ذلك شيء رضيه المسلمون 
لأنفسهم وذلك لا يهم أهل الکتاب؛ ودعا الرسول إليه أهل الكتاب فمن شاء منهم 
فلیؤمن ومن شاء فليكفر» فما وجه النقم منه. وعدي فعل فلتَقمُودً٭ إلى متعلقه بحرف 
اامن)» وهي ابتدائية. وقد يعدى بحرف «على). 

وأما عطف قوله تعالى: هوان أكرك يفون فقرأه جميع القراء ‏ بفتح همزة «أن» - 
على أنه معطوف على أن ءامتا بال . 

وقد تحير في تأويلها المفسرون لاقتضاء ظاهرها فسق أكثر المخاطبين مع أن ذلك 


 > O‏ ںسيیںمیمےح_ںچس_ںژ_ش_ںےںژ — نو 
رر ھا وہ 


لا یعترف به أهله. وعلى تقدير اعترافهم به فذلك لیس مما ينقم على المؤمنين إذ لا 
عمل للمؤمنين فيه» وعلى تقدير أن يكون مما يُنقم على المؤمنين فليس نقمّه عليهم بمحل 
للإنكار والتعجب الذي هو سياق الكلام. 

فذهب المفسرون في تأويل موقع هذا المعطوف مذاهب شتى» فقيل: هو عطف 
على متعلق 7 امت م أي : تا الله وتف أكث ركم اق تنقمون منا مجموع هذين 
الأمرين. وهذا يفيت معنى الإنكار التعجبي لأن اعتقاد المؤمنين کون أكثر المخاطبين 
فاسقون يجعل المخاطبين معذورين في نقمه فلا يتعجب منه ولا ینکر عليهم نقمه. وذلك 
يخالف السياق من تأكيد الشيء بما يشبه ضدہ فلا يلتئم مع المعطوف عليه» فالجمع بين 
المتعاطفين حينئذ كالجمع بين الضب والنون؛ فهذا وجه بعيد. 

وقيل: هو معطوف على المستثنى» أي: ما تنقمون منا إلا إيماننا وفسق أكثركم. 
أي: تنقمون تخالف حالیناء فهو نقم حسدء ولذلك حسن موقع الإنكار التعجبي. وهذا 
الوجه ذكره في الكشاف وقدمه وهو يحسّن لو لم تكن كلمة ميا لان اختلاف الحالين 
لا ينقم من المؤمنين» إذ لیس من فعلهم ولكن من مصادفة الزمان. 

وقيل: حذف مجرور دل عليه المذکور؛ والتقدير: هل تنقمون منا إلا الإيمان 
لأنكم جائرون وأكثركم فاسقون» وهذا تخريج على أسلوب غير معهود» إذ لم يعرف 
حذف المعطوف عليه في مثل هذا. وذكر وجهان آخران غير مرضيين. 

والذي يظهر لي أن يكون قوله: وآ كن سود معطوفاً على أن ءامن با 
على ما هو المتبادر ويكون الكلام کا أ ون هما آگا امنا كإيمانكم وصدّقنا 
رسلكم وكتبكم» وذلك نقمه عجيب وأننا آمنا بما أنزل إلينا وذلك لا يهمكم. وتنقمون منا 
أن أكثركم فاسقون» آي : ونحن صالحون» ائ هذا نقم حسدء أي : ومن لا نملك 
لكم أن تکونوا صالحين. فظهرت قرينة التهكم فصار في الاستفهام إنكار فتعجب نتهكمء 
اك كا عن بعض» وكلها متولدة من استعمال الاستفهام في اراتك أو في معان 
كنائية » وبهذا يكمل الوجه الذي قدمه صاحب الكشاف. 


ثم اطرد في ESR SS‏ من أفن رأيهم مع تذكيرهم بمساويهم فقال : لکل 
۳ هل اکم دشر من دل مئود ه ند اس إلخ. وشر اسم تفضيل › أصله أشرء وهو للزيادة في 
الصفة» حذفت همزته نينا لكثرة الاستعمال؛ والزيادة تقتضى المشاركة في أصل 
الوصف فتقتضي أن المسلمين لهم حظ من الشرة راقن چیه تيكما اورد لا 
قالوا للمسلمین : ہن پ و تو وهو مما عبر عنه بفعل 8« تنقمون4. وهذا من 
مقابلة الغلظة بالغلظة كما يقال: «قَلْتَ فَأْوْجَبْت). 


ےس سے 2 ي 


والإشارة في قوله: #إيّن ذلك إلى الإیمان في قوله: مهل تَقمُونَ مِنّا إلا أن ءامن 
الله إلخ باعتبار أنه منقوم على سبيل الفرض. والتقدير: ولمًا كان شأن المنقوم أن يكون 
0 بني عليه التهكم في قوله: «إهل الگ بکر من دك أي: مما هو أشد شراً. 

والمثوبة مشتقة من ثاب يثوب» أي رجع؛ فهي بوزن مفعولةء سمي بها الشيء 
الذي يثوب به المرء إلى منزله إذا ناله جزاء عن عمل عمله أو سعى سعاه» وأصلها 
توب بها :اغقيروا تھا التازيت على تأزيلها بالعطة أو الجا ثم خلقِ الضلق لک 
الاستعمال. 


وأصلها مؤدن بأنها لا تطلق إلا على شيء وجودي يعطاه العامل ويحمله معه» فلا 
تطلق على الضرب والشتم لان ذلك ليس مما يثوب به المرء إلى منزلهء ولأن العرب 
إنما يبنون كلامهم على طباعهم وهم آهل كرم لنزيلهم» فلا يريدون بالمثوبة إلا عطية 
نافعة. ويصح إطلاقها على الشيء النفيس وعلى الشيء الحقير من كل ما يثوب به 
المعطى. فجِغلها في هذه الآية تمییزاً لاسم الزيادة في الشر تهكم لان اللعنة والغضب 
نے کے ےجا تر اقم فبَيّلالصبحمرداة طحونا 

وقول عمرو بن معد یکرب : 
وخيل قددلفث لهابِخيّل انف ھت سے 

وقوله: ومن و0 لک مبتدا أريد به بيان من هو شر مثوبة» وفيه مضاف مقدر 
دل عليه السياق. وتقدیرہ : مثوبة من رن الله. والعدول عن أن يقال: أنتم أو اليهود. إل 
الإتيان بالموصول للعلم بالمعني من الصلةء لن اليهود يعلمون أن أسلافاً منهم وقعت 
عليهم اللعنة والغضب من عهد أنبيائهم» ودلائله ثابتة في التوراة وكتب أنبيائهم. 

وأما جعلهم قردة وخنازير فقد تقدم القول في حقيقته في سورة البقرة. وأما كونهم 
عبدوا الطاغوت فهو إذ عبدوا الأصنام بعد أن كانوا أهل توحيد فمن ذلك عبادتهم 
التجل. 

وہ ألطغوت: الأصنام» وتقدم عند قوله تعالی : هَبَمُودَ بِالْحِبّتِ الوت في 
سورة النساء [51]. 

وقراً الجمهور #وعبد 2 بصیغة فعل المضي في «عبد) وبفتح التاء من 
ب لوت کہ على أنه مفعول اعبداء وهو معطوف على الصلة في قوله : ٭٭من لَعَنَهُ الک 


نت 


أي ومن عبدوا الطاغوت. وقرأه حمزة وحده بفتح العين وضم الموحدة وفتح الدال 
وبكسر الفوقية من كلمة الطاغوت على أن «عَبد» جمع عَبد» وهو جمع سماعي قلیلء 
وهو على هذه القراءة معطوف على ٭القردة ولختازر». 

والمقصود من ذكر ذلك هنا تعيير اليهود المجادلين للمسلمين بمساوي أسلافهم 
إبكاتاً لهم عن التطاول. على أنه إذا كانت تلك شنشنتهم أزمان قيام الرسل والنبيين بين 
ظهراتيهم فهم فيما بعد ذلك أسوأ حالا وأجدر بكونهم شراًء فيكون الکلام من ذم القبيل 
كله. على أن كثيراً من موجبات اللعنة والغضب والمسخ قد ارتكبتها الأخلاف. على أنهم 
شتموا المسلمين بما زعموا أنه دينهم فيحق شتمهم بما نعتقده فيهم. 

[61 ۔ 63] کت جا وک الوا اا ا بالكفر و وه هم قد ا ۲ 7 
کت و وک جا ل وى کہا منم برعو فى 7 ۸م واكلفة بت 
لك e‏ © لو لهم الروت وَالَاخباز عن ويم الاثم وهم وھ 
یئک ما کاو یصو (©)4 . 

عطف 8إوَإِدًا جَآمُوك» على قوله: ولا ثم إِلَ اَلسَلوٰة إخدوها هزد [المائدة: 58] 
الآية»ء وخص بهذه الصفات المنافقون من اليهود من جملة الذين اتخذوا الدين هزؤاً 
ولعباًء فاستكمل بذلك التحذير ممن هذه صفتهم المعلنین منهم والمنافقين. ولا يصح 
عطفه على صفات أهل الكتات في قوله : ہے مہم مهم الفردة واللختازير کہ [المائدة: 60] لعدم 
استقامة المعنى» وبذلك يستغنى عن تكلف وجه ل العطف. 

ومعنى قوله: اوقد دَحَلَواْ بالکٹر وهم هَدَ حَرجُوأ ب أن الإيمان لم يخالط قلوبهم 
طرفة عين» أي : هم دخلوا كافرين وخرجوا كذلك. لشدة قسوة قلوبهم. فالمقصود 
استغراق الزمنين وما بينهماء لأن ذلك هو المتعارف» إذ الحالة إذا تبدلت استمر تبدلهاء 
ففي ذلك تسجيل الكذب في قولهم: دَامَنَا4. والعرب تقول: خرج بغير الوجه الذي 
دخل به. 

والرؤية في قوله: #وترى بصريةء أي: أن حالهم في ذلك بحيث لا يخفى على 
أحد. والخطاب لكل من يسمع. 

وتقدم معنى ٭ دسسرغون عند قوله: Ê.‏ زنك الذرت سرعون غ الکم رک 
[المائدة: 41]. 

لات : المفاسد من قول وعملء أريد به هنا الكذب» كما دل عليه قوله: عن 
فولیم الاثم . 9# والعدون4 : الظلم» والمراد به الاعتداء على المسلمين إن استطاعوه. 


5338 


00 0 قوله : سوت لِلَكَذِبٍ أكون لِلسّحَتَ» [المائدة: 42]. 


22-70 02( تقدم بيان معناهما في قوله تعالى: یکم يا الوب یپ 
[المائدة: 44] الآية. 

واقتصر في توبيخ الربانيين على ترك نهيهم عن قول الإثم وأكل السحت» ولم يذكر 
غيرهم» لان الاعتماد في النصرة على غير المجني عليه» ضعف. 

وجملة ولس :2 بصتعوں 4 سكا نف ذم لصنيع ال تائیتح والأحبار في 
ا کک > ولیصتعوت) بمعنى يعلمون» وإنما خولف هنا ما تقدم في 


سم سار ضر 


ية قبلها للتفنن» وقيل: لأن یصتحون ک4 أدل على التمكن في العمل من ٭ بعملو4. 
واللام للقسم. 
۔ لاير وہ و 


]64[ قات ا لت ایم ولمنوأً يما كلا بل يداه مہم وطتان 
فی كه هما اه . 

عطف على جملة ودا جَاءُوَكُمَ قَالوا ءامسا [المائدة: 61]ء فإنه لما كان أولئك من 
اليهود والمنافقين انتقل إلى سوء معتقدهم وخبث طويتهم ليظهر فرط التنافي بين معتقدهم 
ومعتقد آهل الإسلام» وهذا قول اليهود الصرحاء غير المنافقين فلذلك أسند إلى اسم 
فل الود ». 

وتعتی لويد الله مو الوصف بالبخل في العطاء لأن العرب يجعلون العطاء 
معبّراً عنه باليد» ويجعلون بسط اليد استعارة للبذل والكرم» ويجعلون ضد البسط استعارة 
للبخل فیقولون: أمسك يده وقبض يده» ولم نسمع منهم: غل يده» إلا في القرآن كما 
هنا قله #ولا خحمل يدك مغلولة إل غلك فی ستؤرة الإسراه [4]29 وهی استعارة 
قوية لأن مغلول اليد لا يستطيع بسطها في اقل الأزماةة فلا جرم أن تکون تار 
لأشد البخل والشح. 

واليهود أهل إيمان ودين فلا يجوز في دينهم وصف الله تعالى بصفات الذم. فقولهم 
هذا : 

إما أن يكون جرى مجرى التهكم بالمسلمين إلزاماً لهذا القول الفاسد لهمء كما 
روي أنهم قالوا ذلك لما كان المسلمون في أول زمن الهجرة في شدة» وفرض الرسول 
عليهم الصدقات» وربما استعان باليهود في الديات. وكما روي أنهم قالوه لما نزل قوله 


AE‏ المائدة: 64 ا 


تعالى: لگن دا آلدے یَقَرض الله قَرضَا حسما [البقرة: 245] فقالوا: «إن رب محمد فقير 
وبخیل). وقد حكي عنهم نظيره ه في قوله تعالى: لد سم آله ول آلزيت کاو ا 


- 


َف وحن انيا [آل عمران: 181]. ويؤيد هذا قوله عقبه: «#وليزيدرك کہ ار 
9-2 

وإما أن يكونوا قالوہ في حالة غضب ويأس؛ فقد روي في سبب نزولھا أن اليهود 
بلك بهم شدة وأصابتهم مجاعة وجهدء فقال فنحاص بن عازورا هذه المقالة» فإما 
تلقفوها منه على عادة جهل العامة» وإما نسب قول حبرهم إلى جميعهم لأنهم يقلدونه 
ويمقتدول به. 

وقد ذمهم الله تعالى على كلا التقديرين» إذ الأول استخفاف بالإسلام وبدينهم 
أيضاًء إذ يجب تنزيه الله تعالى عن هذه المقالات» ولو كانت على نية إلزام الخصمء 
والثانی ظاهر ما فيه من العجرفة والتأفف من تصرف الله. فقابل الله قولهم بالدعاء عليهم. 
وذلك على ره 4 العرب. 

وجملة #عَلَتَ أ معترضة بين جملة ہل وقالت اليهود وبين جملة ٭لابل يداه 
منسوط دن 8# وهي إنشاء سب لهم. وأخذ لهم من العْل المجازي ا الغل ھی لي 
الدعاء على طريقة العرب في ا الدعاء من لفظ سببه أو نحوه» كقول النبي ہیا كلد : 
«١عصَيَّة‏ عصت الله ورسوله. وأسلم ھا اللهء وغفار غفر الله لها». 

7 ينا تراك يجوز أن تكون إنشاء دعاء عليهم» ويجوز أن تكون 
اغیارا انان لأجل قولهم هذاء نظير ما في ETE ES‏ 
سیا كَرِيدًا © لَحَنَهُ ا4 في سورة النساء [117ء 118] . 

وقوله: بل یناہ مسون نقض لكلامهم وإثبات سعة فضله تعالى. وبسط اليدين 
تمثيل للعطاءء رس ضر ت ظا اتا على ا 

وذكر اليد هنا بطريقة التثنية لزيادة المبالغة في الجود» وإلا فاليد في حال الاستعارة 
للجود أو للبخل لا يقصد منها مفرد ولا عدد فالتثنية مستعملة في مطلق التكريرء كقوله 
تعالی : م إتجع الْصَرَ کر کے [الملك: 4]ء وقولهم: «لبيك وسعديك». وقال الشاعر: 
«أنشده في الکشاف ولم يعزه هو ولا شارحوہا: 
جاد الحَِمَّى بتسط اليدَيْن بوابل شكرّث نذاه تلاغه وومّاده 

وجملة يف كيت کا بيان لاستعارة يد مَتسوطئن». ومک اسم دال 
ES‏ 


ل 
ا 


AG‏ ا 64 ای این 


وفي قوله: کیت کا یہ زيادة إشارة إلى أن تقتيره الرزق على بعض عبيده 
لمصلحة؛ مثل العقاب على كفران النعمة» قال تعالى: ولو سط آله الرَرْفَ لواو لوا 
نے الْأنَضٌ» [الشوری: 27]. 


1 «#وليريدرك ويا ا نهم ما أل الک من ريك طني وک . 


ر 


رہف ا کی ی ب اله متا وقع معترضاً بين الرد عليهم بجملة 
3 يده وطن » وبين حل مت نت سی 8 بیان للسبب ٠‏ الذي 
إعداد للرسول عليه الصلاة e‏ لأخذ الحذر منهم › وتسلية له بان فرط حنقهم هو 
الذي أنطقهم بذلك القول الفظيع. 

[64] ٭اوالتتا بيهم الْعدوةٌ ابعص إل يوم الْقيمَة»>. 

نظف على لات ا ف اتک علی الا ول خد ال کے 
وفي هذا الخبر الإيماء إلى أن الله عاقبهم في الدنيا على بغضهم المسلمين بأن ألقى البغضاء 
عداوتهم له» فإن البغضاء سجيتهم حتى بين أقوامهم. وأن هذا الوصف دائم لهم شأن 
الأوصاف التي عمي أصحابها عن مداواتها بالتخلق الحسن. وتقدم القول في نظيره آنفاً. 


ہے ص 
سے کو و کے 0 1° gE‏ -ه 1 2 


[64] 2 س۹۶ یی 8 7 O I Tee‏ 
2 ً 
ب مسين @4. 

وک کے 500 ا خال ا آضرت و مداه 
لها والحزامة فى أمرهاء بحال من يوقد النار لحاجة بها فتنطفئ» فإنه شاعت استعارات 
معاني التسعير والحمي والنار ونحوها للحرب؛ ومنه چو الوطيس » وفلان مسَعر حرب؛ 
و ہت حرب» فقوله: ہت نار لْلْحَربٍ #6 كذلك» ولا نار في | لحقیقة إذ لم يؤثر 
العوت أن لهم ناراً ت تختص بالحرب تعد في نيران القت التي يوقدونها 7رہ وقد 
وهم من ظنها حقیقةء ونبه المحققون على وهمه. 

وشبه حال انحلال عزمهم أو انهزامهم وسرعة ارتدادهم عنهاء وإحجامهم عن 
مصاحبة أعدائهم» بحال من انطفأت ناره التي أوقدها. 

ومن بداعة هذا التمثيل أنه صالخ لأن يعتبر فيه جمعٌه وتفريقهء بأن يُجعل تمثيلا 
لا يلتئم لهم أمر حرب ولا يستطيعون نكاية عدوء ولو حاربوا أو حوربوا انهزمواء فيكون 


04 


ار کک 


A‏ المائدة: 65ء 66 ا 
معنى الآية على هذا كقوله: «إضرت عَلَهِمْ لدل ان ٤‏ ما قفوأ [آل عمران: 112]. 

وأما ما يروى أن معدا كلها لما حاربوا مذبح يوم (خزازی) وسيادتهم لتغلب 
وقائدهم كليب» أمر كليب أن يوقدوا ناراً على جبل خزازى ليهتدي بها الجيش سو 
وجعلوا العلامة بينهم أنهم إذا دهمتهم جيوش مذحج أوقدوا نارين على (خَرَارَى)» فلما 
دهمتهم مُذحج أوقدوا النار فتجمعت معد كلها إلى ساحة القتال وانهزمت مذحج. وهذا 
الذي أشار إليه عمرو بن كلثوم بقوله : 
ونَحَْنُ غدداةأوقِدٌ في عَزاری زایا شی ENE EE‏ 

فتلك شعار خاص تواضعوا عليه يومئذ فلا يعد عادة في جميع الحروب. 

وحيث لا تعرف نار للحرب تعين الحمل على التمثيل» ولذلك أجمع عليه 
المفسرون في هذه الآية فليس الكلام بحقيقة ولا كناية. 

وقوله: وسعوں ف الْارْضٍ ادي القول فيه كالقول في نظيره المتقدم الفا عقن 
قوله تعالى: ظ تما جوا ألذن ارون تت6 ونسعونَ فی ۔الاحض فَسَادًا» [المائدة: 
3. 

[65] ولو أنَّ أَهَنَ الكتب ء امو وَانَّقَوَاْ لکفونا 2 عنم سَيكَاحهِمَ وَلَادعََتھُم 
حت اہ رع کہ . 

عقب نهيهم وذمهمء بدعوتهم للخير بطريقة ة التعريض إذ جاء بحرف الامتناع فقال : 
٭ولو أن 5 الكتب َامَنْوَأْ وَاتَقوا ۹ء والمراد اليهود. والمراد بقوله: #ءامنوأ الإيمان 

رفي التحديك ١‏ جس شڈ ور رر ہے سس رد بيد قم امن 
بي ) ا : عندما بلغته الدعوة المحمدية «فله لي ورجل كانت له جارية فأدّبها فأحسن 
تأديبها وعلمها ثم أعتقها فتزوجها فله أجران. 

واللام في قوله : ا ڪفرا ع وقوله: EY‏ لام تأكيد يكثر وقوعها في 
جواب «لو» إذا كان فعلا ماضياً مثبتاً لتأكيد تحقيق التلازم بين شرط «لو» وجوابهاء 
ويكثر أن يجرد جواب الوا «عن اللام» كما سيأتي عند قوله تعالى: لو مك جَعَلنه 
اجاج ف سورة الواقعة [70]. 

[66] «ولز انم اقا ال والاڃجيل وما ارد الم ين تیم لڪل من 
وھ ومن تحتٍ الي 

إقامة الشيء جعله قائماًء كما تقدم في أول سورة البقرة. واستعيرت الإقامة لعدم 


کے BR‏ انه 
الإضاعة لأن الشيء المضاع يكون ملقی؛ ولذلك يقال له: شيء لقى» ولأن الإنسان 
يكون فى حال قيامه أقدر على الأشياءء فلذا قالوا: قامت السوق. فيجوز أن يكون معنى 
إقامة التوراة والإنجيل إقامة تشريعهما قبل الإسلام» أي: لو أطاعوا أوامر الله وعملوا بها 
سلموا من غضبه فلأغدق عليهم نعمه» فاليهود آمنوا بالتوراة ولم يقيموا أحكامها كما 
تقدم آنفاً» وکفروا بالإنجيل ورفضوهء وذلك أشد في عدم إقامته» وبالقرآن. وقد أومأت 
الآية إلى أن سبب ضيق معاش اليهود هو من غضب الله تعالى عليهم لإضاعتهم التوراة 
وكفرهم بالإنجيل وبالقرآن» أي: فتحتمت عليهم النقمة بعد نزول القرآن. 

ويحتمل أن يكون المراد: لو أقاموا هذه الكتب بعد مجيء الإسلام. أي: 
بالاعتراف بما في التوراة والإنجيل من التبشير ببعثة محمد كه حتى يؤمنوا به وبما جاء 
به» فتكون الاية إشارة إلى ضيق معاشهم بعد هجرة الرسول إلى المدينة. ويؤيده ما روي 
في سبب نزول قوله تعالى : ٭ وَقَالتِ اهود ید الله نا [المائدة: 64] كما تقدم. 

ومعنى ««لَأَكَلُواْ من فَوَقِهِمَ ومن صت أرجلهم » : : تعميم جهات الرزق» أي: لرزقوا 
من كل سبيل» فأكلوا بمعنى رزقواء كقوله: نَا الات خلا لما 40 [الفجر : 
9. وقيل : المراد بالمأكول من فوق ثمار الشجرء ومن تحت الحبوب والمقاثى» فيكون 
الاکل على حقيقته» أي: لاستمر الخصب فيهم. ۱ 

وفي معنى هذه الآية قوله تعالى: ولو أن آهل الشریٰ َامَبُواْ واتقوا لفتحا علوم 
برگت ین اللہ وَالأرضٍ ولنکن کبوا مأَحَدْسهُم بعا کا اڑا کون @4 في سورة 
الأعراف [96]. 

واللام في قوله: کر من فوقِهِرَ» إلخ» مثل اللام في الآية قبلها. 

[6] تم أنه مُفصِدة وکر مہم سَة ما يَمَلُونَ 409 . 

إنصاف لفريق منهم بعد أن جرت تلك بد ۳ أكثرهم. 

والمقتصد يطلق على المطيع› أي: غير مسرف بارتكاب الذنوب» واقف عند حدود 
کتابھمء لأنه یقتصد في سرف نفسه» ودليل ذلك مقابلته بقوله في الشق الآخر: موسا ما 
تو 4. 

وقد علم من اصطلاح القرآن التعبیر بالإسراف عن الاسترسال في الذنوب» قال 
تعالى: فل ادى ألذِينَ أَرَفا عل أنه لا نَفْمَطوأ ین َة الہ [الزمر: 53]» 
ولذلك يقابل بالاقتصادء أي: الحذر من الذنوب» واختير المقتصد لأن المطيعين منهم 
قبل الإسلام كافوا غير بال ع نلاعا کله تال ٭ سیا طالی ا ونم 


«e‏ ما 2z‏ دحوم 


.]32 ومنہم سای بِالْحْمراتِ بإِذنِ لہ کہ [فاطر:‎ O: 


فالمراد هنا : تقسيم أهل الكتاب قبل الإسلام لأنهم بعد الإسلام قسمان: سیئ 
العملء وهو من لم 8 وسابق في الخيرات» وهم الذين أسلموا مثل عبدالله بن سلام 
ومخیریق. 

وقیل : المراد بالمقتصد غير المفرطين في بغض المسلمین؛ وهو الذين لا آمنوا 
معهم ولا آذوهم› وضدهم هم المسيئون بأعمالهم للمسلمين مثل كعب بن الأشرف. 
فالأولون بغضهم قلبي» والآخرون بغضهم بالقلب والعمل السیئ. ويطلق ا على 
المعتدل في الأمرء لأنه مشتق من القصدء وهو الاعتدال وعدم الإفراط. 

والمعنى مقتصدة في المخالفة ٦‏ ۰ ارك ا 
نم تھا آنل ِليكَ من ريك طني ركذا [المائدة: 64]. 

االو ايكون قز له لوس 4 غاد یسل كان دعا + وما کی ناف کا 
قدره ابن عطية. وجعله في الكشاف بمعنى بئس» فقدر قولا محذوفاً لیصح الإخبار به عن 
قوله : وكير َه بناءً على التزام عدم صحة عطف الإنشاء على الإخبار» وهو محل 
جدالء ويكون مهما د ا یعملوں کہ متصرضا بالذم» > والذي دعاه إلى ذلك أنه رأى حمله على 
معنى إنشاء الذم أبلغ في ذمھم؛ أي: يقول فيهم ذلك كل قائل. 

[7] ایا الو بل ما رِلَ الیک ين ريك وَإن لر تنعل كما بَلَمْتَ 
او ات ين اناس إن $l ٤‏ يجيه الیم الكفرت (0)>. 

إن موضع هذه الآية في هذه السورة معضل؛ فإن سورة المائدة من آخر السور 
نزولا إن لم تكن آخرها نزولاء وقد بلغ وول الله بي الشريعة وجميع ما أنزل إليه إلى 
يوم نزولها. > فلو أن هذه الآية نزلت في أول مدة سو ل مت 
لأعباء الوحي عنهء كما أنزل قوله تعالى: مإفَاصدعَ يما نوم وأعرض عن رت إِنَا 
کک آ اس وت @4 [الحجر: 94ء 95]ء وقوله: إا سَثلقے عك قولا كتيل 26 5 
قوله: واصَيرٌ ر عل ما يقولوك [المزمل: 5 10] الآيات» فأما وهذه السورة من 
لر وا وقد +۴ رسول الله الرسالة وأكمل الدين» فليس في الحال ما يقتضي أن 
يؤمر بتبليغ» فنحن إذن بين احتمالين : 

أحدهما: أن تكون هذه الأية نزلت بسبب خاص اقتضى إعادة تثبيت: الرسول على 

وثانيهما: أن تكون هذه الآية نزلت من قبل نزول هذه السورة» وهو الذي تواطأت 
عليه أخبار في سبب نزولها. 


SEET BE @ 

فأما هذا الاحتمال الثاني فلا ينبغي اعتباره لاقتضائه أن تكون هذه الآية بقيت سنين غير 
ملحقة بسورة. ولا جائز أن تكون مقروءة بمفردهاء وبذلك تندحض جميع الأخبار الواردة في 
أسباب النزول التي تذكر حوادث كلها حصلت في أزمان قبل زمن نزول هذه السورة. 

وقد ذكر الفخر عشرة أقوال في ذلك» وذكر الطبري خبرين آخرين» فصارت اثني 
عشر قولًا. 

وقال الفخر بعد أن ذكر عشرة الأقوال: «إن هذه الروايات وإن كثرت فإن الأولى حمل 
الآية على أن الله آمنه مكر اليهود والنصاریء لن ما قبلها وما بعدها كان كلاماً مع اليهود 
والنصارى فامتنع إلقاء هذه الآية الواحدة في البين فتكون أجنبية عما قبلها وما بعدها» اه. 

وأما ما ورد في الصحيح أن رسول الله كان پحرس حتى نزل: وال يَعَصغْلكَ ص 
الات فلا يدل على أن جميع هذه الآية نزلت یومئذء بل اقتصر الراوي على جزء منها 
وهو قوله: وله يَحْصِمَكَ من الَایْنہ٭؛ء فلعل الذي حدَّئت به عائشة أن الله أخبر رسوله 
بأنه عصمه من الناس فلما حكاه الراوي حكاه باللفظ الواقع في هذه الآية. 

فتعين التعويل على الاحتمال الأول: فإما أن يكون سبب نزولها قضية مما جرى 
ذكره في هذه السورة» فهي على وتيرة قوله تعالى: «إيأيها اسول لا يحرِنكَ ألذيت 
سو نے لكر [المائدة: اھاء وقوله: چول ك أَموكمٌ وَاحَدَرَمُمَ آن بولک عا 
بعَض ما أل الہ إل [المائدة: 49]ء فكما كانت تلك الآية فى وصف حال المنافقين 
تليت بهذه الآية لوصف حال أهل الکتاب. ۱ 

والفريقان متظاهران على الرسول كَةْ: فريق مجاهر» وفريق متسترء فعاد الخطاب 
للرسول ثانية بتثبيت قلبه وشرح صدره بأن يدوم على تبليغ الشريعة ويجهد في ذلك ولا 
يكترث بالطاعنين من آهل الكتاب والكفارء إذ كان نزول هذه السورة في آخر مدة 
النبي با لأن الله دائم على عصمته من أعدائه وهم الذين هون أمرهم في قوله: يَأَيْها 
اسول لا رك ألذيت يُسَرِعُونَ ل الْكْفْرِ» [المائدة: 41] فهم المعنيون من الان 
في هذه الآية» فالمأمور بتبليغه بعض خاص من القرآن. 

وقد غُلم من خلق النبي كَل أنه يحب الرفق في الأمور ويقول: إن الله رفيق يحب 
الرفق في الأمر كله «كما جاء في حديث عائشة حين سلم اليهود عليه فقالوا: السام 
عليكم» وقالت عائشة لهم: السام عليكم واللعنة»» فلما أمره الله أن يقول لأهل الكتاب 
.ون ارگ قفن @ ف عل ایم بر من کلک مشو عند آنه من لَمَنَهُ الہ وَعَضبت 
يده [المائدة: 59ء 60] الآية» وكان ذلك القول مجاهرة لهم بسوء أعلمه الله بأن هذا 
لا رفق فيه فلا يدخل فيما كان يعاملهم به من المجادلة بالتي هي أحسن. فتكون هذه 


بھی رن المائدة: ١7‏ ا 
الآية مخصصة لما في حديث عائشة وتدخل فى الاستثناء الذي فى قوله تعالى: لا حب 
لر او الو الام من ظلر کہ [النساء: 148]. ۱ 

ولذلك أعيد افتتاح الخطاب له بوصف الرسول المشعر بمنتهى شرفهء إذ كان 
واسطة ن ا واف والمدكن له ا اعرا كمه سو من ارہ 

ولهذا الوصف في هذا الخطاب الثاني موقع زائد على موقعه في الخطاب الاولء 
وهو ما فيه من الإيماء إلى وجه بناء یں الاتي بعد وهو قوله: #وإن لر تتعل کم 
بلَعْتَ الو كما قال تعالى: فنا عل ارول إلا آل4 [المائدة: 99]. 

فكما ثبّت جنانه بالخطاب الأول أن لا يهتم بمکائد أعدائه» حُذر بالخطاب الثاني 
من ماد في إبلاغهم قوارع القرآنء أو ين خشيته إعراضهم عنه إذا أنزل من القرآن 
في شأنهم. إذ لعله وھ عناداً وكفراًء کما دل عليه و في آخر هذه الآية: 
ولرک کو تن کا انل ِليكَ من رَيْكَ طَعیلنا ورا فلا تاس عل الموو الکفرں کہ 
[المائدة: 68]. 

ثم غُقٌب ذلك أيضاً بتثبيت جنانه بان لا يهتم بكيدهم بقوله : وال يَعَصِمْكَ من الاس 
وأن كيدهم مصروف عنه بقوله: إن الله لا يبوه أَلْمَومَ الْكَفرن». فحصل بآخر هذا 
الخطاب رد العجز على الصدر في الخطاب الأول التي تضمنه قوله: ڑلا بحر نك ليت 
شرو ے اتر [المافلة: 41] فإنهم جم لیر الكالردة واللين باود في الک 

فالتبليغ المأمور به على هذا الوجه تبليخ ما أنزل من القرآن في تقر يع آهل الكتاب. 
وماصدق طما أزل الیک من يك شيء معهود من آي القرآن» وهي 5 المتقدمة على 
۷۹2۴ھ ما أل یلک من ريك هو كل ما نزل من القرآن قبل ذلك الیوم . 

والتبلیغ جعل الشيء بالغاً. والبلوغ الوصول إلى المكان المطلوب وصولهء وهو هنا 
مجاز في حكاية الرسالة للمرسل بها إليه من قولهم: بلغ الخبر وبلغت الحاجة. 

والأمر بالتبليغ مستعمل في طلب الدوام» كقوله تعالى : يناما آلذين َامَنُوأ ءایثوا 
بالل وَرَسُولو- چ [النساء: 136]. ولمًا كان نزول الشريعة مقصوداً به عمل الأمة بها (سواء 
كان النازل متعلقاً بعمل أم كان بغير عملء كالذي ينزل ببيان أحوال المنافقين أو فضائل 
المؤمنين أو في القصص ونحوهاء لأن ذلك كله إنما نزل لفوائد يتعين العلم بها لحصول 
الأغراض التي نزلت لأجلهاء على أن للقرآن خصوصية أخرى وهي ما له من الإعجازء 
راہ کید زرو السا إلى سی .ها مل مہ كرجه لہ اطع a‏ 
الأحكام وما به من مواعظ وعبر» » كان معنى الرسالة إبلاع ما أنزل إلى من يراد علمه 


رو 


به وهو الأمة كلهاء ولآجل هذا حذف متعلّق # بلغ لقصد العموم. ئا بلغ فا انال 


یت المائدة: 67 ا 


إليك جميع من يحتاج إلى معرفته» وهو جميع الأمة» إذ لا يدرى وقت ظهور حاجة 
بعض الأمة إلى بعض الأحکامء على أن كثيراً من الأحكام يحتاجها جميع الأمة. 

والتبليغ يحصل بما يكفل للمحتاج إلى معرفة حكم تمكنه من معرفته في وقت 
الحاجة أو قبله» لذلك كان الرسول عليه الصلاة والسلام يقرأ القرآن على الناس عند 
نزول الآية ويأمر بحفظها عن ظهر قلب وبكتابتهاء ويأمر الناس بقراءته وبالاستمتاع إليه. 
وقد أرسل مصعباً بن عمير إلى المدينة قبل هجرته ليعلم الأنصار القرآن. وكان أيضاً يأمر 
السامع مقالته بإبلاغها من لم يسمعهاء مما يكفل ببلوغ الشريعة كلها للأجيال من الأمة. 
ومن أجل ذلك كان الخلفاء من بعده يعطون الناس العطاء على قدر ما معهم من القرآن. 
ومن أجل ذلك أمر أبو بكر بكتابة القرآن في المصحف بإجماع الصحابة» وأكمل تلك 
المزية عثمان بن عفان ام القرآن في المصاحف وإرسالها إلى أمصار الإسلام. وقد 
كان رسول الله عيّن لأهل الصفة الانقطاع لحفظ القرآن. 

والذي ظهر من تتبع سيرة رسول الله ئة أنه كان يبادر بإبلاغ القرآن عند بت 
فإذا نزل عليه ليلا أخبر به عند صلاة الصبح. وفي حديث عمر قال رسول الله 4: ' 
أنزلت علي الليلة سورة لهي أحب إلي مما طلعت عليه الشمس)؛ ثم قرأ: ««#إنا شر 5 
تا ميا )€ [الفتح: 1]). 

وفي حديث كعب بن مالك في تخلفه عن غزوة تبوك: «فأنزل الله توبتنا على نبيه 
حين بقي الثلث الآخر من الليل ورسول الله عند أم سلمة؛ فقال: «يا آم سلمة تيب على 
كعب بن مالك)؛ قالت: أفلا أرسل إليه فأبشره» قال: (إذا يحطمُكم الناس فيمنعونكم 
النوم سائر الليلة». حتى إذا صلى رسول الله صلاة الفجر آذن بتوبة الله علينا». 

وفي حلیت: اين عباس آ0 رسوں الله لغ عليه و الأنعام ج جملة واحدة بمكة 
ودعا رسول الله الكتاب فكتبوها من ليلتهم». 

وفي الإتيان بضمير المخاطب في قوله: إِلّلك ين ريك إيماء عظيم إلى تشر 
الرسول بيه بمرتبة الوساطة بين الله والناس» إذ جعل الإنزال إليه ولم يقل لیک أو 
إليهم» كما قال في آية آل عمرآن [199]: رَڪ من اَهَل الكتب لمن ومن بال 
ايل لتك وقوله: لبي لِلنّاس ما نل لم [النحل: 44]. وفي تعليق الإنزال 
من الرب تشريف للمنزّل. 

والإتيان بلفظ الرب هنا دون اسم الجلالة لما في التذكير بأنه ربه من معنی كرامته. 
ومن معنى أداء ما أراد إبلاغه» كما ينبغي من التعجيل والإشاعة والحث على تناوله 


والعمل بما فيه. 


سے سے 
9و 
ع 
ل بأنه 
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وعلى جميع الوتجوة المتقدمة ولت الایة غل أن الرسول قامور بتبلیغ ال وپ و 
و بع رادو ع سی لوي من الوحي لم يبلغه. لأنه لو ترك 
شیئاً منه لم يبلغه لكان ذلك مما أنزل | ليه ولم يقع تبليغه» وإذ قد كانت هذه الآية من 
آخر ما نزل من القرآن علمنا أن من أهم مقاصدها أن الله آراد قطع تخرص من قد 
يزعمون أن الرسول قد استبقى شيئاً لم يبلغه. أو أنه قد خص بعض الناس بإبلاغ شيء 
من الوحي لم يبلغه للناس عامة. 
فهي أقطع آية لإبطال قول الرافضة بأن القرآن أكثر مما هو في المصحف الذي 
جمعة ابو بكر وتسحہ تمان 4 وان رسول الله آغضن بكر من القرآن علا : بن أبي طالب 
وأنه أورثه أبناءه وأنه يبلغ وقر بعیرء وأنه اليوم مختزن عند الإمام المعصوم الذي يلقبه 
بعض الشيعة بالمهدي المنتظر وبالوصي. 
وكانت هذه الأوهام ألمّت بأنفس بعض المتشيعين إلى علي يه في مدة حياته. 
فدعا ذلك بعض الناس» إلى سؤاله عن ذلك. 
روى البخاري أن أبا جحيفة سأل علياً: «هل عندكم شيء ما ليس في القرآن وما 
ليس عند الناسء فقال: لا والذي فلق الحبة وبرأ النسمة ما عندنا إلا ما فی القرآن إلا 
کس جا کی گن اھ وما نل مت افج سای القع ناه ال 
وفكاك الآسیر 0 - سياه ان ۱ 
وحدیث مسروق عن عائشة الذي سنذكره ينبئ بأن هذا الهاجس قد ظهر بين العامة 
في زمانها. وقد يخص الرسول بعض الناس ببيان شيء من الأحكام ليس من القرآن 
المنزل إليه لحاجة دعت إلى تخصيصه»ء كما كتب إلى علي ببيان العقل وفكاك الأسير 
وأن لا يُقتل مسلم بكافرء لأنه كان يومئذ قاضياً باليمن» وكما كتب إلى عمرو بن حزم 
کتاب نصاب الزكاة لأنه كان بعثه لذلك» فذلك لا ينافي الأمر بالتبليغ لان ذلك بيان لما 
أنزل ولیس عين ما أنزل» ولأنه لم يقصد منه تخصيصه بعلمه» بل قد يخبر به من تدعو 
الحاجة إلى علمه بهء ولأنه لما أمر من سمع مقالته بأن يعيها ويؤديها كما سمعهاء وأمر 
أن يبلغ الشاهد الغائب» حصل المقصود من التبليغ؛ فأما أن يدع شيئا من الوحي خاصا 
بأحد و کو ری عنده عن الناس فمعاذ الله من ذلك. 
ہے تپ رر پر رس الدتريع» بن مب با يلقيه إلى بعض 
اصعاقت كما اس إلى فاط د مات سرت دوا رانا آرل اعت لحاقاً به. واش ای 
أبى بكر ذَيبْه بان الله أذن له فى الهجرة. وس الى حذيفة خبر فتنة الخارجين على عثمان» 
TE‏ عير و تھے ونا ور هر اح قر ع 
رسول الله وعاءين» أما أحدهما فبثثته» وأما الآخر فلو بثثتہ لقطع مني هذا البلعوم. 


196( ہچ و وبا مرب 


ومن أجل ذلك جزمنا بأن الكتاب الذي هم رسول الله ييه بكتابته للناس» وهو في 
مرض وفاته» ثم أعرض عنهء لم يكن فيما يرجع إلى التشریعء لأنه لو كان كذلك لما 
أعرض عنه والله يقول له: يلع ما أل ِلك ين رَيّك. روى البخاري عن عائشة وأا 
أنها قالت لمسروق: «ثلاث من حدثك بهن فقد كذب» من حدثك أن محمداً كتم شیئا 
مما أنزل عليه فقد كذب» والله يقول: يام 


سر جه سر جود 


mr وي‎ 


70202 SO ۸ ۹۳ 

وقوله: «إوإن لم تنعل قَمَا بََمَتَ رايد جاء الشرط بإن التي شأنها في كلام 
العرب عدم اليقين بوقوع الشرط؛ لأن عدم التبليغ غير مظنون بمحمد بل وإنما فرض 
هذا الشرط ليبني عليه الجوابء وهو قوله: فما بِلَعْتَ رِسَالَیو٭ ليستفيق الذين يرجون 
أن يسكت رسول الله عن قراءة القرآن النازل بفضائحهم من اليهود والمنافقين» وليبكت 
من علم الله أنهم سیفترونء فيزعمون أن قرآناً كثيراً لم يبلغه رسول الله الأمة. 

ومعنى لَّرَ تفل لم تفعل ذلك» وهو تبليغ ما أنزل إليك» وهذا حذف شائع في 
کلامھم؛ فيقولون: فإن فعلت» أو فإن لم تفعل. قال تعالى: ولا تَنَعَ من ہونِ أله ما لا 
ك 7 فان فَعَلْتَ 56 ل 02 29001 کہ [يونس: 106] ا إن دعوت ما لا 
ينفعك» يحذفون مفعول فعلت ولم تفعل لدلالة ما تقدم عليهء وقال تعالى: لوان لَمَ 
تمْعَلُوأْ ون تَفْعَلُوأ# في سورة البقرة [24]. وهذا مما جرى مجرى المثل فلا يتصرف فيه 
إلا قليلا ولم يتعرض له أئمة الاستعمال. 

ومعنى ترتب هذا الجواب على هذا الشرط أنك إن لم تبلغ جميع ما أنزل إليك 
فتركت بعضه كنت لم تبلغ الرسالةء لان كتم البعض مثل كتمان الجميع في الاتصاف بعدم 
التبليغ» ولأن المكتوم لا يدرى أن يكون في كتمانه ذهاب بعض فوائد ما وقع تبليغه» وقد 
ظهر التغاير بين الشرط وجوابه بما يدفع الاحتياج إلى تأويل بناء الجواب على الشرط» إذ 
تقدير الشرط: إن لم تبلغ ما أنزل» والجزاءء لم تبلغ الرسالة» وذلك كاف في صحة بناء 
الجواب على الشرط بدون حاجة إلى ما تأولوه مما في الكشاف وغيره. ثم يعلم من هذا 
الشرط أن تلك منزلة لا تليق بالرسل» فینتج ذلك أن الرسول لا يكتم شيئا مما أرسل به. 

وتظهر فائدة افتتاح الخطاب ب: 98يأَيْهَا أَلسُولُ» للإيماء إلى وجه بناء الخبر 


ہے ے 


الآتى بعده» وفائدة اختتامه بقوله : فم ل رسَاليه- 4. 

وقرأ نافع» وابن عامرء وأبو بكرء وأبو جعفر رساي بصيغة الجمع. وقرأه 
الباقون: #رسالته# بالإفراد. والمقصود الجنس فهو فى سياق النفى سواء مفرده وجمعه. 
ولا صحة لقول بعض علماء المعاني استغراق المفرد أشمل من استغراق الجمعء وأن 


نحو: لا رجال في الدارء صادق بما إذا كان فيها رجلان أو رجل واحدء بخلاف نحو: 
لا رجل في الدار. ويظهر أن قراءة الجمع أصرح لأن لفظ الجمع المضاف من صيغ العموم 
لا يحتمل العهد بخلاف المفرد المضاف فإنه يحتمل الجنس والعهد» ولا شك أن نفى 
لا الذي ل بس لهد اس کی غرم سی اکن ا بيتك ار 1 

وقوله: «وَانَهُ يَحَصِمَكَ یں الَا افتتح باسم الجلالة للاهتمام به لأن المخاطب 
والسامعين يترقبون عقب الأمر بتبليغ كل ما أنزل إليه» أن يلاقي عنتا وتكالبا عليه من 
أعدائه فافتتح تطمينه بذكر اسم الله. لان المعنى أن هذا ما عليك؛ فأما ما علينا فالله 
يعصمك» فموقع تقديم اسم الجلالة هنا مغن عن الإتيان بأما. 

على أن الشيخ عبدالقاهر قد ذکر في أبواب التقديم من «دلائل الإعجاز) أن مما 
يحسن فيه تقديم المسند إليه على الخبر الفعلي ويكثر؛ الوعد والضمان» لأن ذلك ينفي 
أن يشك من یوعد في تمام الوعد والوفاء به فهو من أحوج الناس إلى التأکیدء كقول 
الرجل: أنا أكفيك» أنا أقوم بهذا الأمر اه. 

مکعترا اتی E‏ تد ا کاب عي اہج 72 ٹراہ 
واه يَتَصِمْلكَ من الاس فيه هذا المعنی أيضاً. 

والعصمة هنا الحفظ والوقاية من كيد أعدائه. 

وألنّاس» في الآية مراد به الكفار من اليهود والمنافقين والمشركين» لأن العصمة 
سال تفہ ات کرد ماد رگا EE‏ ماد راس یی اق 
عدن سر ل د ااا ين اال ال رن تا تلم الى که 
النبى كلك إذ لو حصل ذلك لتعطل الهدي الذي كان يحبه النبى للناس» إذ كان حريصاً 
7- هدايتهم. ولذلك كان رسول الله.» لما عرض نفسه على القبائل 2 اول بعثته» يقول 
لهم : «أن تمنعوني حتى أبين عن الله ما بعثني به أو حتی أبلغ رسالات ربي). فأما ما 
دون ذلك من أذى وإضرار فذلك مما نال رسول الله ية ليكون ممن أوذي في الله: فقد 
رماه المشركون بالحجارة حتى أدموه وقد شج وجهه. 

وهذه العصمة التى وعد بها رسول الله بيه قد تكرر وعذه بها فى القرآن كقوله: 
« ڪه ا [البقرة: 7. وفي غير القرآن؛ فقد جاء في 50 الآثار أن 
رسول الله ية أخبر وهو بمكة أن الله عصمه من المشركين. 

وجاء في الصحيح عن عائشة أن رسول الله كان يحرس في المدينة» وأنه حرسه 
ذات ليلة سعد بن أبي وقاص وحذيفة» وأن رسول الله أخرج رأسه من قبة وقال لهم: 
«الحقوا بملاحقكم فإن الله عصمني)ء وأنه قال في غزوة ذات الرقاع سنة ست للأعرابي 
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غَوْرَثْ بن الحارث الذي وجد رسول الله نائمأ فى ظل شجرة ووجد سيفه معلقاً فاخترطه 
وقال للرسول: «من يمنعك منی؟)ء فقال: ا٢ء‏ فسقط السيف من يد الأعرابى. وكل 
ذلك كان قبل زمن نزول هذه الآية. والذين جعلوا بعض ذلك سبباً لنزول هذه الآية قد 
خلطوا. فهذه الآية تثبيت للوعد وإدامة له 00 لا يتغير مع تغير صنوف الأعداء. 
ثم أعقبه بقوله: ل الہ لا يده الْقَوَمَ الْكَفْرِتٌ» ليتبيّن أن المراد بالناس 
كفارهم. وليوميع الت أن سبب عدم هدايتهم هو کفرهم. والمراد بالهداية هنا تسديد 
أعمالهم وإتمام مرادھم فهو وعد لرسوله تان أعداءه لا لد وو الون مخذولين إلا يهتدون 
سبيلًا لكيد الرسول والمؤمنين لطفاً منه تعالى» وليس المراد الهداية في الدين لأن السياق 
غير صالح له. 
ناهل ایی ہہ وت م ساسا سر 
کی تک > وک 2 سم ما 95 7 7 7 وکا کک كس 


هذا الذي أمر رسول الله ية أن يقوله لأهل الكتاب هو من جملة ما ثبّته الله على 
تفع و ھا اق ناک ن ريك مه کد كان .رسو له اھ بحب ثالت اهل القات 
وربما کان يثقل عليه أن يجابههم بمثل هذاء ولكن الله يقول الحق. 

ر يا ر3 اهل آلكتب بياناً لجملة: و ما ازل يدك من 
رك E es‏ ب ا ا ت2 
من دنك [المائدة: 67]. 

والمقصود بأهل الکتاب اليهود والنصارى جميعاً؛ فأما اليهود فلأنهم مأمورون 
بإقامة الأحكام التي لم تنسخ من التوراة» وبالإيمان بالإنجيل إلى زمن البعثة المحمدية. 
وبإقامة إحكام القرآن المهيمن على الكتاب كله؛ ین النصارى فلأنهم أعرضوا عن 

نشارات الإنجيل بمجيء الرسول من بعد عيسى ااا . 

ومعنى ووس عل سره نفي أن يكونوا متصفين بشيء من التدين والتقوى». لآن 
خوض الرسول لا يكون إلا في أمر الذين رر ات سی سب وی 
کر يدل عليها المقام على نحو ما في قوله تعالى: ردت أن أعببها وان وراءھ مَك 
71“ 207 کرت0 009ای کل مقر سالعاہ أو قبن سے 

والشي. اسم لکل موجود؛ فهو اسم متوغل في التنكير صادق بالقلیل والكثيرء 
وة الشياق اة القرائن. فالمراد هنا شيء من أمور الكتاب» ولما وقع في سياق النفي 
في هذه الآية استفيد نفي أن يكون لهم أقل حظ من الدين والتقوى ما داموا لم یبلغوا 


ای ات المائدة: 68 بھی مرن 


الغاية التى ذكرت» وهى أن يقيموا التوراة والإنجيل والقرآن. والمقصود نفى أن يكون 
عباس بن مرداس : 
E EE E EREY,‏ ك 
أي: لم أعط شيئاً كافياًء بقرينة قوله: ولم أمنع. ويقولون: هذا ليس بشيء» مع 
أنه شيء للا محالة ومشار إليهء ولكنهم پریدون ا" غير معتد به. ومنه ما وفع في الحديث 
الصحيح أن رسول الله ا سئل عن الكهان» فقال : الیسوا 06 وقد شاكل كل هذا 
النفيُ على معنى الاعتداد النفيَ المتقدم في قوله: وان لم تنعل فما بلعت رسلا أي 
فما ا قلغا مكلا به عند الله. 


والمقصود من الآية إنما هو إقامة التوراة والإنجيل عند مجيء القرآن بالاعتراف بما 
في التوراة والإنجيل من التبشير بمحمد ييه حتى يؤمنوا به وبما أنزل عليه. وقد أومأت 
هذه الآية إلى توغل اليهود في مجانبة الهدى لأنهم قد عطلوا إقامة التوراة منذ عصور 
قبل عیسی؛ وعطلوا إقامة الإنجيل إذ أنكروه» وأنكروا من جاء به» ثم أنكروا نبوءة 
محمد كل فلم يقيموا ما أنزل إليهم من ربهم. والکلام على إقامة التوراة والإنجيل مضى 
عند قوله آنفاً : ولو 21 أقاموأ التَوَرنةَ وَالْايِيل» [المائدة: 66] إلخ. 

وقد فندت هذه الآية مزاعم اليهود أنهم على التمسك بالتوراة» وكانوا يزعمون أنهم 
على هدى ما تمسّكوا بالتوراة ولا يتمسّكون بغيرها. وعن ابن عباس أنهم جاؤوا 
للنبي باه فقالوا: ألست تقر أن التوراة حق؟ قال: اہلی)ء قالوا: «فإنا نؤمن بها ولا 
نؤمن بما عداھا). فنزلت هذه الاية. وليس له سند قوي. وقد قال بعض النصارى 
للرسول بيا في شأن تمسّكهم بالإنجيل مثل قول بعض الیھود كما في قصة إسلام 
عدي بن حاتم وكما في مجادلة بعض وفد نجران. 

وقوله: طوَلِردك کر بم ٹا نر إِلیك عن ريك يا ونا أي: من آهل 
الكتاب» وذلك إما بباعث الحسد على مجيء هذا الدين ونزول القرآن ناسخا لدينهم. 
وإما بما في بعض آیات القران من قوارعهم وتفنيد مزا عمهم. ولم يزل الكثير منهم إذا 
ذكروا الإسلام حتى في المباحث التاريخية والمدنية يحتدون على مدنية الإسلام ويقلبون 
الحقائق ويتميزون غیظاً ومكابرة حتى ترى العالم المشهود له منهم يتصاغر ويتسفّل إلى 
دركات التباله والتجاهل › إلا قليلً ممن قساف هارا وتباعد عن أن يرمى 
بسوء الفهم تجنبا وحذارا. 


و < ل كر 


وقد سمّی الله ما يعترضهم من الشجا في حلوقهم بهذا الدين 9 طغيدنا» لأن الطغيان 
هو الغلو في الظلم واقتحام المكابرة مع عدم الاكتراث بلوم اللائمين من أهل اليقين. 

وسلَّى الله رسوله ية بقوله: ثلا تَأْسَ عل ألْمَوَرِ ألكفرىً»؛ فالفاء للفصيحة لتتم 
التسلية» لأن رحمة الرسول بالخلق تحزنه مما بلغ منهم من زيادة الطغيان والكفرء فنبھت 
فاء الفصيحة على أنهم ما بلغوا ما بلغوه إلا من جراء الحسد للرسول فحقيق أن لا 
يحزن لهم. والأسى: الحزن والأسف» وفعله کفرح. 

وذكر لفظ: اموم وأتبع بوصف: ##الْكَفِنَ» ليدل على أن المراد بالکافرین 
هم الذین صار الكفر لهم سجية وصفة تتقوم بها قوميتهم. ولو لم يذكر القوم وقال: موقل 
کاس ڪل الو الْكفْرنٌ 4 لكان بمنزلة اللقب لهم فا تر الوصا فان ادق بخن 
كان الكفر غير راسخ فيه بل هو في حيرة وتردد» فذلك مرجو إيمانه. 

[69] هك الِننَ ءامٹواً والذت هادوا والصَّسُونَ والتصدی مَنَ ءامرے يا 

AE 0+07‏ ری متيل بے O‏ ©{ . 

موقع هذه الآية دقيق» ومعناها أدق» وإعرابها تابع لدقة الأمرين. 

فموقعها أدق من موقع نظيرّتها المتقدمة في سورة البقرة [62]ء فلم يكن ما تقدم 
من البيان في نظيرتها بمغن عن بيان ما يختص بموقع هذه. 

ومعناها يزيد دقة على معنى نظيرتها تبعا لدقة موقع هذه. وإعرابها يتعقد إشكاله 
بوقوع قوله: امود بحالة رفع بالواو في حين أنه معطوف على اسم إن في 
ظاهر الكلام. 

فحق علينا أن نخصّها من البيان بما لم يسبق لنا مثله في نظيرتهاء ولنبداً بموقعها 
فإنه مَعْقّد معناها. 

فاعلم أن هذه الجملة يجوز أن تكون استئنافاً بيانياً ناشئاً على تقدير سؤال يخطر 
في نفس السامع لقوله: فلفل يَأَمَلَ الكتب لس عل کہ حى تقِيمُوأ التَوَرَسةَ ولال 
فيسأل سائل عن حال من انقرضوا من أهل الكتاب قبل مجيء الإسلام: هل هم على 
شيء أو ليسوا على شيء» وهل نفعهم اتباع دينهم أيامئذ؛ فوقع قوله: لن ألذينت ءامنا 
وَالذِبنَ هَادُواأً» الآية جوابا لهذا السؤال المقدر. 

والمراد بالذين آمنوا المؤمنون بالله وبمحمد ييه أي: المسلمون. وإنما المقصود من 
الإخبار الذين هادوا والصابون والنصارى» وأما التعرض لذكر الذين آمنوا فلاهتمام بهم 
بتي یا 


اہی 


ويجور أن تكون هذه الجملة مؤكدة لجملة: ولو 98 اهل ن کت هوا وَاتَقَوَأ #6 


ا 


[المائدة: 65] إلخ» فبعد أن أتبعت تلك الجملة ہما أتبعت به من الجمل عاد الكلام بما 
يفيد معنى تلك الجملة تأكيداً للوعد» ووصلا لربط الكلام» وليّلحق بأهل الكتاب 
الصابئون» وليظهر الاهتمام بذکر حال المسلمين في جنات النعيم. 

فالتصدیر بذكر الذين آمنوا في طالعة المعدودين إدماج للتنویه بالمسلمين في هذه 
المناسبة» لأن المسلمين هم المثال الصالح في كمال الإيمان والتحرز عن الغرور وعن 
تسرب مسارب الشرك إلى عقائدهم كما بشر بذلك النبي گلا في خطبة حجة الوداع 
بقوله: «إن الشيطان قد يئس أن يعبد من دون الله في أرضكم هذه». فكان المسلمون» 
لأنهم الأوحدون في الإيمان بالله واليوم الآخر والعمل الصالح» أولين في هذا الفضل. 

وأما معنى الآية فافتتاحها بحرف إن هنا للاهتمام بالخبر لعرو المقام عن إرادة 
رد إنكار أو تردد في الحكم او تنزيل غير المتردد منزلة المتردد. 

وقد تحير الناظرون في الإخبار عن جميع المذكورين بقوله: 8©مَنَ ءَامَنَ الله وَالْيَوْمِ 
الین ٭ء إذ من جملة المذكورين المؤمنونء وهل الإيمان إلا بالله واليوم الآخر؟ وذهب 
الناظرون في تأويله مذاهب: فقيل: أريد بالذين آمنوا من آمنوا بألسنتهم دون قلوبهم. 
وهم المنافقون» وقيل: أريد بمن امن من دام على إيمانه ولم يرتد. وقيل غير ذلك. 

والوجه عندي أن المراد بالذين آمنوا أصحاب الوصف المعروف بالإيمان واشتهر به 
المسلمونء ولا يكون إلا بالقلب واللسان لأن هذا الكلام وعد بجزاء الله تعالى» فهو 
راجع إلى علم اللہ وا يعلم المؤمن الحق والمتظاهر بالإيمان نفاقا. 

فالذي أراه أن يجعل خبر #إنَّ4 محذوفاً. وحذف خبر «إن» وارد في الكلام 
الفصيح غير قليل» كما ذكر سيبويه في «كتابه». 

وقد دل على الخبر ما ذكر بعده من قوله: قله أَجَرَهُمَ عِندَ رَبَهِمْ» إلخ. ويكون 
قوله: «وَالدِينَ مَادُواچ عطف جملة على جملةء فيجعل الذي هادوأ مبتدأء ولذلك حق 
رفع ما عَطف عليهء وهو فلا والصبُن٭. وهذا أولى من جعل 9وَاصَّسُونَ» مبدأ الجملة 
وتقدير خبر له» أي: والصابون كذلك» كما ذهب إليه الأكثرون لأن ذلك يفضي إلى 
اختلاف المتعاطفات في الحكم وتشتيتها مع إمكان التفصي عن ذلك» ويكون قوله: هومن 
ءامن بال مبتداً ثانياًء وتكون لن موصولةء والرابط للجملة بالتي قبلها محذوفاًء 
أي: من آمن منهم» وجملة: مهم أَجْرْهُمْ4 خبراً عن من الموصولةء واقترانها بالفاء 
لأن الموصول شبيه بالشرط. وذلك كثير في الکلامء كقوله تعالى: إت ألذين موا 


موم ےس لير 


این وَللويكت م لد بنرا کہ عَدَابُ کہ [البروج: 10] الآية» ووجود الفاء فيه يعين 


كونه خبراً عن ممن الموصولة وليس خبر (إن) على عكس قول ضابي بن الحارث: 


مرن المائدة: 69 بی رون 


فإن وجود لام الابتداء في قوله (لغريب) عیّن أنه خبر «إن» وتقدیر خبر عن قبار» 
فلا ينظر به قوله تعالى: 9وَالصَّبسُون». 

ومعنى من ءَامَنَ بالل وَالیوو الأخر»: من آمن ودام» وهم الذين لم يغيروا أديانهم 
رس وإنكار البعث؛ فإن كثيراً من اليهود خلطوا أميو اش له بأديانهم وعبدوا الآلهة 

تقول التوراة. ومنهم من جعل غزیراً ابنأ لله وإن النصاری ألهوا عيسى وعبدوه. 

کت عبدوا الكواكب بعد أن كانوا على دين له كتاب. وقد مضى بيان دينهم في تفسير 
نظير هذه الاية من سورة البقرة [62]. 

ثم إن اليهود والنصارى قد أحدثوا في عقيدتهم من الغرور في نجاتهم من عذاب 
الآخرة بقولهم: فض ڑا اللہ وجب4 [المائدة: 18]ء وقولهم: لن مستا ألكحاذ 
ال ناما مم وہ [البقرة: 80]ء وقول النصارى: (إن عيسى قد كمّر خطايا البشر بما 
تحمّله من عذاب الطعن والإهانة والصلب والقتل»» فصاروا بمنزلة من لا یؤمن باليوم 
الآخرء لأنهم عطلوا الجزاء وهو الحكمة التي قَدَّر البعث لتحقيقها. 

وجمهور المفسرين جعلوا قوله: 9وَالصَّبُونَ» مبتدأ وجعلوه مقدماً من تأخير وقدروا 
له خبراً محذوفاً لدلالة خبر «إن» عليه» وأن أصل النظم: أن الذين آمنوا والذين هادوا 
والنصارى لهم أجرهم إلخء والصابون كذلك» جعلوه كقول ضابي بن الحارث : 

تعب قيعي و ہلاو سیا ہبرجت 

وبعض المفسرين قدروا تقادير أخرى أنهاها الألوسي إلى خمسة. والذي سلكناه 
أوضح وأجرى على أسلوب النظم وأليق بمعنى هذه الآية. 

وبعد فمما يجب أن يوقن به إن هذا اللفظ كذلك نزل» وكذلك نطق به النبي ويا 
وكذلك تلقاه المسلمون منه وقرؤو وكتب في المصاحف» وهم عرب نات فكان لنا 
أصلا نتعرف منه اويا فن اشالیت اعمال العرت فی العطف وإن كان نت غير 
شائع لكنه من الفصاحة والإيجاز بمکانء وذلك أن من الشائع في الكلام أنه إذا أتى 
بكلام مؤكد بحرف إ4 وأتى باسم إن وخبرها وأريد أن يعطفوا على اسمها معطوفا 
هو غريب في ذلك الحكم جيء بالمعطوف الغريب مرفوعاً لیدلوا بذلك على أنهم أرادوا 
عطف الجمل لا عطف المفردات» فيقدر السامع خبراً يقدره بحسب سياق الكلام. 

ومن ذلك قوله الى ات لله 6 9 وشوا ا ےا 
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ليظهر منه أن آصرة الدين أعظم من جميع تلك الأواصرء وكذلك هذا المعطوف هنا لما 
کان الصابون اُبعد عن الهدى من اليهود والنصارى فى حال الجاهلية قبل مجىء 
الاسلام؛ لأنهم التزموا عبادة الکواکب؛ وكانوا مع ذلك تحق لهم النجاة إن آمنوا باللہ 
والیوم الآخر وعملوا صالحاًء كان الإتيان بلفظهم مرفوعاً تنبيهاً على ذلك. 

لكن كان الجري على الغالب يقتضى أن لا يؤتى بهذا المعطوف مرفوعاً إلا بعد أن 
تعرش "لإ رها ھا کات القات ا کلام العريه اة وی الام ارد بيه بهذا 
الحكم مؤخراًء فأما تقديمه كما في هذه الآية فقد يتراءى للناظر أنه ينافي المقصد الذي 
لأجله خولف حكم إعرابه» ولكن هذا أيضاً استعمال عزيزء وهو أن یجمع بين مقتضيي 
حالين» وهما الدلالة على غرابة المخبر عنه في هذا الحكم. 

والتنبيه على تعجيل الإعلام بهذا الخبرء فإن الصابئين يكادون ييأسون من هذا الحكم 
أو ييأس منهم من يسمع الحكم على المسلمين واليهود. فنبه الكل على أن عفو الله عظيم 
اي عن مودي نيد سے ہیں عع ارده رہ پ ہی ها سور سے 
لوا یا ادا لي يرقم ابد سرت على سر بت کر کر حا ساٹ جل 

وقد جاء ذكر الصابين في سورة الحج مقدماً على النصارى ومنصوباء فحصل هناك 
مقتضى حال واحدة وهو المبادرة بتعجيل الإعلام بشمول فصل القضاء بينهم وأنهم أمام 
عدل الله يساوون غيرهم. ثم عقّب ذلك كله بقوله: لعل صللح اہ وهو المقصود 
بالذات من ربط السلامة من الخوف والحزن به» فهو قيد في المذكورين كلهم من 
المسلمين وغيرهم» وأول الأعمال الصالحة تصدیق الرسول سد اقرا تمر بای 
امتثال الأوامر واجتناب المنهيات كما قال تعالى: لاوما أدرسك ما الَعقبة 7 كول 
لن کان مِنَ ألذين ام ٦9ھ‏ 3 9 0 

1212-70 كا کن قش RE‏ ھا ا2ھ 

۶٠ 2 ٦ 

استئناف عاد به الكلام على أحوال اليهود وجراءتهم على الله وعلى رسله. وذلك 
تعريض باليأس من هديهم ہما جاء به محمد بيه وبأن ما قابلوا به دعوته ليس بدعاً منهم 
بل ذلك دأبهم جيلا بعد جيل. 

0 غلل اح الان هلئ الود قير مر ٴٴ9 
[83]. 

والرسل الذين أرسلوا إليهم هم موسى وهارون ومن جاء بعدهما مثل يوشع بن نون 
وأشعيا .وأزميا :وحزقيال: وداؤة وغیسی۔ فالمراد پالرسل هنا الأنبياء: من جاء منهم بشرع 


سک المائدة: 70 اپ مرن 


وکتاب» مثل موسى وداود وعیسی؛ ومن جاء معززاً للشرع مبيّناً لەء مثل یوشع وأشعيا 
وأرميا. 

وإطلاق الرسول على النبي الذي لم یجئ بشريعة إطلاق شائع في القرآن كما تقدم, 
لأنه لما ذكر أنهم قتلوا فريقاً من الرسل تعين تأويل الرسل بالأنبياء فإنهم ما قتلوا إلا 
اسا لا رسلا 

وقوله: للا جَءَهْمْ رَسُول يمَا لا تَهْوَى اَشْنُهُمَ ميقا دبأ إلخ» انتصب 
لا على الظرفية لأنه دال على استغراق أزمنة مجيء الرسل إليهم فيدل على استغراق 
الرسل تبعاً لاستغراق أزمنة مجيئهم» إذ استغراق أزمنة وجود شيء يستلزم استغراق أفراد 
ذلك الشيء» فما ظرفية مصدرية دالة على الزمان. 

وانتصب «كل» على النيابة عن الزمان لإضافته إلى اسم الزمان المبھم؛ وهو «ما) 
الظرفيه المصدرية. والتقدير: في كل أوقات مجيء الرسل إليهم كذبوا ویقتلون. وانتصب 
للا بالفعلین وهو كدب وه يَتتاوَ على التنازع. 

وتقديم بإكلما4 على العامل استعمال شائع لا يكاد يتخلف» لأنهم يريدون 
بتقديمه الاهتمام به» ليظهر أنه هو محل الغرض المسوقة له جملته» فإن استمرار صنيعهم 
ذلك مع جميع الرسل فی جميع الأوقات دليل على أن التكذيب والقتل صارا سجيتين 
لهم لا تتخلفان» إذ لم ينظروا إلى حال رسول دون آخر ولا إلى زمان دون آخرء وذلك 
أظهر في فظاعة حالهم» وهي المقصود هنا. 

وبهذا التقديم يُشْرَبُ ظرف هللا معنى الشرطية فيصير العامل فيه بمنزلة 
الجواب لهء كما تصير أسماء الشرط متقدمة على أفعالها وأجوبتها فى نحو: 8أَيتَمَا 
۴ دک موت [النساء: 18]ء إلا أن و لم يسمع 5 بعدها ولذلك 
لم تعد في أسماء الشرط لأن «كل» بعيد عن معنى الشرطية. 

والحق أن إطلاق الشرط عليها في كلام بعض النحاة تسامح. وقد أطلقه صاحب 
الکشاف في هذه الآية ماود معاي ب hay‏ مووي بخلاف ما في قوله 
تعالی: أفَكما جاےَک رسو وى أَشْنَكُم شتک رنہ في سورة البقرة [87]» وفي 
قوله: اول 0 7 وہہ ٠‏ فرِيقُ متهم في تلك السورة [100]؛ فإن التقديم 
فيهما تبع لوقوعهما متصلتين بهمزة الاستفهام كما ذكرناه هنالك» وإن كان قد سكت 
عليهما في الكشاف لظهور أمرهما في تينك الایتین. 

فالأحسن أن تكون جملة: ريا دبأ حال من ضمير إل لاقترانها 
بضمير موافق لصاحب الحال» ولأن المقصود من الخبر تفظيع حال بني إسرائيل في سوء 


ود وخ ہی 7 C205 ) DAR‏ 


معاملتهم لهداتهمء وذلك لا یحصل إلا باعتبار کون المرسل إليهم هذه حالهم مع 
رسلهم. ولیست جملة ريق سوا 0 6 :0910 
المقصود الإخبار بأن الله أرسل إليهم يك بل بمدلول هذا الحال. 

وبهذا يظهر لك أن التقسيم في قوله : هريما کدووا وريا يفون ليس لرسول 
من فر وڪم ه۳ وه لاا اعرا قول" وڪم جاءھھم 
رَسُولُ» مقدماً من تأخير. والتقدير: وأرسلنا إليهم رسلا كذبوا منهم فريقاً وقتلوا فريقا 
كلما جاءهم رسول من الرسل. وبهذا نستغني عن تكلفات وتقدير في نظم الآية الآتي 
على أبرع وجوه الإيجاز وأوضح المعاني. 

وقوله: یما لا هوی انس أي: بما لا تحبه. يقال: هَوِيَ يهوى بمعنى أحب 
ومالت نفسه إلى ملابسة شيء. 

إن بعثة الرسل القصد منها كبح الأنفس عن كثير من هواها الموقع لها في الفساد 
عاجلًا والخسران آجلاء ولولا ذلك لثّرك الناس وما يهوون» فالشرائع مشتملة لا محالة 
على كثير من منع النفوس من هواها. 

ولما وصفت بنو إسرائيل بأنهم يكذبون الرسل ويقتلونهم إذا جاؤوهم بما يخالف 
هواهم» علمنا أنه لم يخل رسول جاءهم من أحد الأمرين أو كليهما: وهما التكذيب 
والقتل. وذلك مستفاد من ظإحخلْمَا جَءَهُمْ رَشُلا ۹ء فلم يبق لقوله: فیا لا تھوی 
' فائدة إلا الإشارة إلى زيادة تفظيع حالهم من أنهم يكذبون الرسل أو يقتلونهم 
في غير حالة يلتمسون لأنفسهم فيها عذراً من تكليف بمشقة فادحة أو من حدوث 
حادث ثائرة» أو من أجل التمسك بدين يأبون مفارقته» كما فعل المشركون من العرب 
في مجيء الإسلام» بل لمجرد مخالفة هوى أنفسهم بعد أن أخذ عليهم الميثاق فقبلوه 
فتتعطل بتمردهم فائدة التشريع وفائدة طاعة الأمة لهداتها. 

وهذا تعليم عظيم من القرآن بأن من حق الأمم أن تكون سائرة في طريق إرشاد 
علمائها وهداتهاء وأنها إذا رامت حمل علمائها وهداتها على مسايرة أهوائهاء بحيث 
يُعْصَوْنَ إذا دَعوا إلى ما يخالف هوى الأقوام فقد حق عليهم الخسران كما حق على بني 
إسرائيل» لأن في ذلك قلباً للحقائق ومحاولة انقلاب التابع متبوعاً والقائد مقوداًء وأن 
قادة الأمم وعلماءها ونصحاءها إذا سايروا الأمم على هذا الخُلق كانوا غاشين لهمء 
وزالت فائدة علمهم وحكمتهم واختلط المرعي بالهمل والحابل بالنابل» وقد قال 
رسول الله كَل : «من استرعاه الله رعية فغشها لم يشم رائحة الجنة». 

فالمشركون من العرب أقرب إلى المعذرة لأنهم قابلوا الرسول من أول وهلة بقولهم : 


إت وسا اتا 05 کے وَإِنَا 55 ء اترم مهرون کہ [الزخرف: 2 وقال فوم شعيب: 
الوا تام اف أن تارك ما كدت ما رر 07 كاذ ننه لیذ اننا ابتداء 
هو يهود امنوا بر ا 
ثم انتقضوا عليهم بالتكذيب والتقتيل إذا حملوهم على ما فيه خيرهم مما لا يهوونه. 
5 5 9 ہس کہ ےم بوه ٤‏ 
مسوق مساق التفصيل لأحوال رسل بني إسرائيل باعتبار ما لاقوه من قومهمء. ولأن في 


ح وراك 


تقديم مفعول #يمَتنُونَ» رعاية على فاصلة الآي» فقدم مفعول فلکْدُواچ٭ ليكون 
المفعولان على وتيرة واحدة. 

وجيء في قوله: يَقَمنُونَ»4 بصيغة المضارع لحكاية الحال الماضية لاستحضار 
تلك الحالة الفظيعة إبلاغاً فى التعجيب من شناعة فاعليها. 

اا كلها ر «يتى. 7 انيع ا ات عقي الها ا 
وأنها رسخت فيها أخلاق متماثلة وعوائد متبعة بحيث يكون الخلف منهم فيها على ما 
كان عليه السلف؛ فلذلك أسندت الأفعال الواقعة في عصور متفاوتة إلى ضمائرهم مع 
اختلاف الفاعلين» فإن الذين قتلوا بعض الأنبياء فريق غير الذين اقتصروا على التكذيب. 

[۹] یبا ألا تكن فتتة موا وَصَمُوأ ہر تاب ال عليه تم 


8ھ محولا تو ر فم 


عَمُوا وَصموا ڪر منم واه بصي یعا بععلوتے (). 

عطف على قوله: پو ڪدواي [المائدة: 70] وه یمسلونَ کہ ااا ۲78 ان فة 
اعتقادهم الناشيع عنه فاسد أعمالهم› أ فعلوا ما فعلوا من الفظائع عن تعمد بغرور» 
لا عن فلتة أو ثائرة نفس حتى ينيبوا ويتوبوا. والضمائر البارزة عائدة مثل الضمائر 
المتقدمة في قوله: كبأ وطيَقَتنُونَ4. وظنوا أن فعلهم لا تلحقهم منه فتنة. 

والفتنة مرج أحوال الناس واضطراب نظامهم من جراء أضرار ومصائب متوالیة؛ 
وقد تقدم تحقيقها عند قوله: #8إِنَّمَا كَن َة في سورة البقرة [102]. وهي قد تكون 
عقاباً من الله للناس جزاء عن سوء فعلهم أو تمحيصاً لصادق إيمانهم لتعلو بذلك 
درجاتهم إت آلا فوأ الین وَالمْوَمِتِ» [البروج: 10] الآية. وسمّى القرآن هاروت 
وماروت فتنة» وسمّى النبی ية الدجال فتنة» وسمّى القرآن مزالق الشيطان فتنة إلا 
بیکش القَيِطنْ» [الأعراف: 27]. فكان معنى الابتلاء ملازماً لها. 

والمعنى: وظنوا أن الله لا يصيبهم بفتنة في الدنيا جزاء على ما عاملوا به أنبياءهم. 
فهنالك مجرور مقدر دال عليه السياق» أي: ظنوا أن لا تنزل بهم مصائب في الدنيا 
فأمنوا عقاب الله في الدنيا بعد أن استخفوا بعذاب الآخرة» وتوهموا أنهم ناجون منه. 
لأنهم أبناء الله وأحباؤهء وأنهم لن تمسهم النار إلا أياما معدودة. 


نر 2287 


فمن بديع إيجاز القرآن أن أوماً إلى سوء اعتقادهم فی جزاء الآخرة وأنهم نبذوا 
الفكرة فيه ظهريا وأنهم لا يراقبون الله في ارتكاب القبائح» وإلى سوء غفلتهم عن فتنة 
الدنيا وأنهم ضالون في كلا الأمرين. 

ودل قوله: یسیوا ألا کرت فة على أنهم لو لم يحسبوا ذلك لارتدعواء 
لأنهم كانوا أحرص على سلامة الدنيا منهم على السلامة في الآخرة لانحطاط إيمانهم 
وضعف يقينهم. 

وهذا شأن الأمم إذا تطرق إليها الخذلان أن يفسد اعتقادهم ويختلط إيمانهم ويصير 
همّهم تتضررا على تدبير عاجلتهمء فإذا ظنوا استقامة العاجلة أغمضوا أعينهم عن 
الآخرة» فتطلبوا السلامة من غير أسبابهاء فأضاعوا الفوز الأبدي وتعلقوا بالفوز العاجل 
فأساؤوا العمل فأصابهم العذابان العاجل بالفتنة والآجل. 


واستعير #وعموأ و صما للإعراض عن دلائل الرشاد من رسلهم وكتبهم لان العمى 
والصمم يوقعان في الضلال عن الطريق وانعدام استفادة ما ينفح . 


فالجمع بين العمى والصمم جمع في الاستعارة بين أصناف حرمان الانتفاع بأفضل 
نافع» فإذا حصل الإعراض عن ذلك غلب الهوى على النفوس» لان الانسياق إليه في 
الجبلة» فتجنبه محتاج إلى الوازع» فإذا انعدم الوازع جاء سوء الفعل» ولذلك كان قوله: 
موأ وستُوا٭ مراداً منه معناه الكنائي أيضاًء وهو أنهم أساؤوا الأعمال وأفسدواء 


2/2 عو 


فلذلك استقام أن يعطف عليه قوله: ثد تامج آله عليه وقد تأكد هذا المراد بقوله 


سے 


0 وم 


فى تذييل الآية: وال بصي یعا یععلورت4. 

وقوله: ثد تاب أله عَلَيھم٭ أي بعد ذلك الضلال والإعراض عن الرشد وما 
أعقبه من سوء العمل والفساد فى الأرض. 

وقد استفيد من قوله: ألا كوت فة وقوله: ند تاب الہ عليه أنهم قد 
أصابتهم الفتنة بعد ذلك العمى والصمم وفنا فشا عنها عقوبة لهم» وأن الله لما تاب 
عليهم رفع عنهم الفتنة» ثم عموأ وصئُوا أي: عادوا إلى ضلالهم القديم وعملهم 
الذميم» لأنهم مصرون على حسبان أن لا تكون فتنة فأصابتهم فتنة أخرى. 

وقد وقف الكلام عند هذا العمى والصمم الثاني ولم يذكر أن الله تاب عليهم 
بعده» فدل على أنهم أعرضوا عن الحق إعراضاً شديداً مرة ثانية فأصابتهم فتنة لم 


يتب الله عليهم بعدھا. 


ويتعين أن ذلك إشارة إلى حادثين عظيمين من حوادث عصور بني إسرائيل بعد 
موسى ال > والأظهر أنهما حادث الأسر البابلي إذ سلط الله عليهم «بختنصر» ملك 
«أشور) فدخل بيت المقدس مرات سنة 606 وسنة 598 وسنة 588 قبل المسيح. وأتى 
في ثالثتها على مدينة أورشليم فأحرقها وأحرق المسجد وحمل جميع بني إسرائيل إلى 
بابل أسارى» وأن توبة الله عليهم كان مظهرها حين غلب «كورش» ملك «فارس» على 
الآشوريين واستولى على بابل سنة 530 قبل المسيح فأذن لليهود أن يرجعوا إلى بلادهم 


وحادث الخراب الواقع في زمن تيطس القائد الروماني وهو ابن الإمبراطور 
الروماني «وسبسيانوس» فإنه حاصر «أورشليم» حتى اضطر اليهود إلى أكل الجلود 
وأن يأكل بعضهم بعضاً من الجوع» وقتل منهم ألف ألف رجل» وسبى سبعة 
وتسعين ألفاء على ما في ذلك من مبالغة» وذلك سنة 69 للمسيح. ثم قفاه 
الإمبراطور «أدريان» الروماني من سنة 117 إلى سنة 138 للمسيح فهدم المدينة 
وجعلها أرضا وخلط ترابها بالملح. فكان ذلك انقراض دولة اليهود ومدينتهم 
وتفرقهم في الأرض. 

وقد أشار القرآن إلى هذين الحدثين بقوله: فلوَقَصَیْنا إل بنے إِسَرَءِيلَ نے الكتب 


01 0 5 ٭ کے ہے سک ہرے 7 02 کے e‏ ہم فيو چ وہ ره ار وم ير کے 
للفیدن 2 الارض مرن ولنعلن علوا حبرا لگا فإذا ا وعد اولٹھما بعثنا عللّکم عبادا لنا 


وك یں سییر ماش لل ایا وات ا فغ (© شد دا لم الڪ کی 
ود دتکم امول وت ساگ آڪة تفي (© إن اثر لص لأنشيك: وَإِنْ أَسَأم 
2 دا جاء وَعَدَ الْآجْرَةَ لیشتثراً ورڪ تک اھت حكن تحار أل مره 
ولا ما عَلَوَا تيا © عى ك أن مر [الإسراء: 4 - 8] وهذا عو الذي اختارہ 
القفال. وفى الآية أقوال آخر استقصاها الفخر. 


وقد دلت مئك على تراخي الفعلين المعطوفين بها عن الفعلين المعطوف عليهما 
وأن هنالك عَمَيَيّن وصَمَمَیْن في زمنين سابق ولاحق» ومع ذلك كانت الضمائر المتصلة 


بالفعلين المعطوفين عين الضمائر المتصلة بالفعلين المعطوف عليهماء والذي سوع ذلك 
أن المراد بيان تكرر الأفعال فى العصور وادعاء أن الفاعل واحد؛ لأن ذلك شأن 


(1) أي على البابليين بانتصار الفرس عليهم وكنتم موالين للفرس. 
(2) الضمائر راجعة إلى عباد من قوله: «إعبادا لاه وأصحاب الضمير هم غير العباد الأوّلين. 


الأخبار والصفات المثبتة للأمم والمسجل بها عليهم توارث السجايا فيهم من حسن أو 
قبيح» وقد علم أن الذين عموا وصموا ثانية غير الذين عموا وصموا أول مرة» ولكنهم 
لما كانوا خلفاً عن سلف» وكانوا قد أورثوا أخلاقهم أبناءهم اعتبروا كالشيء الواحد. 
كقولهم: بنو فلان لهم تراث مع بني فلان. 

نتر اكد :1 بل نی الف تے ولد تہ ثرا کک كاه اصن نه 
تخصيص أهل الفضل والصلاح منهم في كل عصر بأنهم بُرآء مما كان عليه دهماؤهم 
صدعا بالحق وثناء على الفضل. 

وإذ قد كان مرجع الضميرين الأخيرين في قوله: لثم عَمُا وَََثا هو عين 
مرجع الضميرين الأولين في قوله: «إفعموأ وَسستُوا٭ كان الإبدال من الضميرين الأخيرين 
المفيد تخصیصاً من عمومهماء مفیداً تخصيصاً من عموم الضميرين اللذين قبلهما بحكم 
المساواة بين الضمائرء إذ قد اعتبرت ضمائر أمة واحدة» فإن مرجع تلك الضمائر هو 
قوله: بير إِسَرَِيلَ» [المائدة: 70]. ومن الضروري أن لا تخلو أمة ضالة في کل جيل 
من وجود صالحين فيهاء فقد كان في المتأخرين منهم أمثال عبدالله بن سلام» وكان في 
المتقدمين يوشع وكالب اللذين قال الله في شأنهما: َل مَجُلن مِنّ ألذِنَ يات اہم 
أله ا اد خلواً عله اباب [المائدة: 23]. 


وقوله : وال بصي بِمَا یَنعَلو تہ تذييل. والبصير مبالغة في المبصر؛ كالحكيم 
بمعنى المحكم» وهو هنا بمعنى العليم بكل ما يقع في أفعالهم التي من شأنها أن 
يبصرها الناس سواء ما أبصره الناس منها أم ما لم يبصروه» والمقصود من هذا الخبر 
لازم معناہء وهو الإنذار والتذكير بأن الله لا يخفى عليه شيء» فهو وعيد لهم على ما 
ارتكبوه بعد أن تاب الله عليهم. 

وقرأ نافع» وابن كثير» وابن عامر» وعاصم.ء وَأَبُو جَعْمّر أن لا تكون بفتح نون 
تكون على اعتبار «أن» حرف مصدر ناصب للفعل. وقرأ أبو عمروء وحمزة» ويعقوب. 
وخلف بضم النون على اعتبار «أنْ» مخففة من «أنَّ» أختٍ (إنٌ؛ المكسورة الهمزة. و(أنَ) 
إذا خففت يبطل عملها المعتاد وتصير داخلة على جملة. 

وزعم بعض النحاة أنها مع ذلك عاملة» وأن اسمها ملتزم الحذف؛ وأن خبرها 
ملتزم كونه جملة. وهذا توهم لا دليل عليه. وزاد بعضهم فزعم أن اسمها المحذوف 
ضمير الشأن. وهذا أيضاً توهم على توهم وليس من شأن ضمير الشأن أن يكون محذوفا 
لآنه مجتلب للتأكيد» على أن عدم ظهوره في أي استعمال يفند دعوى تقديره. 
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[72] «لقّدَ کر ألزت قلوا ت آله هو الْمَسيح إا میم وال 


01 ہہے۔ T>‏ 7 1 کے م ك و 7 1 7 22 ج سے بک 
الْمَسِيحٌ سير إسَرَاءِ يل عدوا الله ریے وربحكم إنه, من شرك ۷ئ ففعد حرم اللہ 
> ص ہے 
٠.‏ عر وص ار و 


عو الْجَنَّهَ وماوھ ألثَارٌ وَمَا للظبييت من اتسار 407 . 

استئناف ابتدائي لإيطال ما عليه النصاری؛ يناسب الانتهاء من إبطال ما عليه 
اليهود. 

وقد مضى القول آنفاً فى نظير قوله: «لَمَدَ کر ألذِيَ قَالْوأْ إِنَّ اللہ هو الْمَسِيحٌ 
القن کے گل کن RE‏ 17] بوم سب اليه متا لرل ہن 

والواو في قوله: #وقال الْمَسِيحٌ» واو الحال. والجملة حال من #«أألذِسيَ قَالوا إِنَّ 
الله هو ألْمَسِيحٌ». أي: قالوا ذلك في حال نداء المسيح لبني إسرائيل بأن الله ربه 
وربهم» أي: لا شبهة لھمء فهم قالوا: إن الله اتحد بالمسيح؛ في حال أن المسيح الذي 
يزعمون أنهم آمنوا به والذي نسبوه إليه قد کذبھم؛ لأن قوله: «تقّ وَرَيكُمَ4» يناقض 
قولهم: إت اللہ هو ألْمَسِيحٌ». لأنه لا يكون إلا مربوباًء وذلك مفاد قوله: نے 
ولائة لا يكون مع الله اله آخرء وذلك مفاد قوله: فو ورد که ولذلك عقب بجملة 
لِه من کشر پا هَمَدَ حرم ال علو الْجَنّدَ4. 

فيجوز أن تكون هذه الجملة حكاية لکلام صدر من عيسى 92 فتكون تعلیلا 
للأمر بعبادة اللّه. 

ووقوع «إن» في مثل هذا المقام تغني غناء فاء التفريع وتفيد التعليل. وفي حكايته 
تعريض بأن قولهم ذلك قد أوقعهم في الشرك وإن كانوا یظنون أنهم اجتنبوه حذراً من 
الوقوع فيما حذر منه المسیحء لأن الذين قالوا: إن الله هو المسیحء أرادوا الاتحاد بالله 
وأنه هو هو. وهذا قول اليعاقبة كما تقدم آنفاً وفي سورة الناء: وذلك ون اج محالة؛ 
بل هو أشدء لأنهم أشركوا مع الله غيره ومزجوه به فوقعوا في الشرك وإن راموا تجنب 
تعدد الآلهةء فقد أبطل الله قولهم بشهادة كلام من نسبوا إليه الإلهية إبطالا تاماً. 

وإن كانت الجملة من كلام الله تعالى فهو تذييل إثبات كفرهم وزيادة تنبيه على 
بطلان معتقدهم وتعريض بهم بأنهم قد أشركوا بالله من حيث أرادوا التوحيد. 

رالقشيت ارت إن صمي الشان يذل قل العا بالخبو الوازة جعدة:. ومن 

حرم الله عله از منعها منهء أي : من الكون فيها. 
والمأوى: المكان الذي يأوي إليه الشيء» أي: يرجع إليه. 
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وجملة وما للظلييت مِن أنصكارٌ» يحتمل أيضاً أن تكون من كلام المسيح 2 
على احتمال أن يكون قوله: لثم مَن لے بال من كلامه» ويحتمل أن تكون من 
كلام الله تعالى تذييلا لكلام المسيح على ذلك الاحتمال» أو تذییلا لكلام الله تعالى على 
الأحفماك الآخر. :والمرافبالظالمين الشركة لانت ارك لطا ع 4 اعات واا 
أي: ما للمشركين من أنصار ينصرونهم لينقذوهم من عذاب النار. 

فالتقدير: ومأواه النار لا محالة ولا طمع له في التخلص منه بواسطة نصير 
فبالأحرى أن لا يتخلص بدون نصير. 


e 


سے > ور و ہے لكر م وہ 2*0 ہے کی می ابن 2 - 0 

[73. 74] لد سر الذبن قالوا إت أله ثالث کلت ومسا مِنّ إِلَهِ إلا 
ص ص 
فی 1 


21و لی کہرا گا رت لس لا كرو نر لاک اد 
01 00ص ےت 6 

استئناف قصد منه الانتقال إلى إبطال مقالة أخرى من مقالات طوائف النصاری؛ 
وهي مقالة «الملكانية المسمّين بالجاثليقية»» وعليها معظم طوائف النصارى في جميع 
الأرض. وقد تقدم بيانها عند قوله تعالى: قامُأ باللّهِ ورسلد- ولا تَقَولواً تسده من سورة 
النساء [171]ء وأن قوله فيها: #ولا تقولا تسده يجمع الرد على طوائف النصارى 
كلهم. والمراد ب تالأ اعتقدوا فقالواء لأن شأن القول أن يكون صادراً عن اعتقادء 
وقد تقدم بيان ذلك. 

ومعنى قولهم: إت أله الث تَكَنَةَّ»: أن ما يعرفه الناس أنه اللہ هو مجموع 
ثلاثة أشياء» وأن المستحق للاسم هو أحد تلك الثلاثة الأشياء. وهذه الثلاثة قد عبّروا 
عنها بالأقانيم وهي . أقنوم الوجود وهو الذات ہیی الله فش ہا الأب ؛ وأقنوم 
العلم وسمّوه أيضا الابن» وهو الذي اتحد بعيسى وصار بذلك عيسى إلها؛ وأقنوم الحياة 
57 الروح القدس. وصار جمهورهم» ومنهم الرّكوسية طائفة من نصارى العرب؛ 
يقولون: إنه لما اتحد بمريم حين حملها بالكلمة تألهت مريم أيضاء ولذلك اختلفوا هل 

فقوله: ثالث تة معناه واحد من تلك الثلاثةء لأن العرب تصوغ من اسم 
العدد من اثنين إلى عشرة» صيغة فاعل مضافا إلى اسم العدد المشتق هو منه لإرادة أنه 
جزء من ذلك العدد نحو: ثا أشَيْنِ» [التوبة: 40]ء فإن أرادوا أن المشتق له وزن 
فاعل هو الذي أكمل العدد أضافوا وزن فاعل إلى اسم العدد الذي هو أرقى منه فقالوا : 
رابع ثلاثة» أي: جاعل الثلاثة أربعة. 
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سے سے سے 


وقوله: ہکا ین لَه إلا إل ويد عطف على جملة لد کر لبيان 
الحق في الاعتقاد بعد ذكر الاعتقاد الباطل. 

ويجوز جعل الجملة حالًا من ضمير ظقَالُوأ#. أي: قالوا هذا القول في حال كونه 
مخالفاً للواقع» فيكون كالتعليل لكفرهم في قولهم ذلك» ومعناه على الوجهين نفي عن 
الإله الحق أن يكون غير واحدء فإن من لتأكيد عموم النفی فصار النفي ب«ما» المقترنة 
بها مساويا للنفي ب ا(لا) النافية للجنس في الدلالة على نفي ان نصا. 

وعدل هنا عن النفي ب(لا) فلم يقل : «ولا إله إلا اله واحد» إلى 7 

دمحا من إِله إلا إل و4 اهتماماً بإبراز حرف «من» الدال بعد النفي على تحقيق 

النفى؛ فإن النفى بحرف الا) ما أفاد نفى الجنس إلا بتقدير حرف (من»» فلما قصدت 
زيادة الاهتمام بالنفي هنا جيء بحرف 2 النافية وأظهر بعده حرف «من». وهذا مما لم 
يتعرض إليه أحد من المفسرين. 

وقوله : إلا إل له ود يفيد حصر وصف الإلهية فى واحد فانتفى التثليث المحكى 
عنهم. وأما تعيين هذا الواحد من هوء ملم تن القصد إبطال 
التثليث فإذا بطل التثليث» وثبتت الوحدانية تعين أن هذا الواحد هو الله تعالى لأنه متفق 
على إلهيتهء فلما بطلت إلهية غيره معه تمحضت الإلهية له فيكون قوله هنا : ##وما من 
له إلا اِکۂ كيدي مساوياً لقوله في سورة آل عمران [62] وما یں پک الا ال ی؛ إلا أن 
ذكر اسم الله تقدم هنا وتقدم قول المبطلین : (إنه ثالث ثلاثة» فاستغني بإثبات الوحدانية 
عن تعيينه. ولهذا صرح بتعيين الإله الواحد في سورة آل عمران في قوله تعالى: ##ومًا مِنَ 
5 إل أده نه إذ المقام اقتضى تعيين انحصار الإلهية في الله تعالى دون عيسى ولم يجر فيه 
ذکر لتعدد الآلهة. 

جع انان لق مكيروا گا ڈوک یک اوک گرا ات CIE‏ 
عطف على جملة: ES‏ ألذِنَ الوا ارک آله تالت ةه أي: لقد كفروا 
كفراً إن لم ينتهوا عنه أصابهم عذاب أليم. 

ومعنى عتا یتو أي: عن قولهم المذكور آنفاً وهو فک الله تالت تة . 

وقد جاء اتی لأنه المناسب للانتھاءء إذ الانتهاء إنما يكون عن شيء مستمر 


سے سے سے 


كمأ ناسب قوله : الوأ قولف لَعَدَ ڪھر چھڈ لآن الكفر حصل بقولهم ذلك ابتداء 
من الزمن الماضي. 

ومعنى فلعَمًا يقولوت عمًا يعتقدون» لأنهم لو انتهوا عن القول باللسان وأضمروا 

اعتقاده لما نفعهم ذلك» فلما كان شأن القول لا يصدر إلا عن اعتقاد كان صالحاً لأن 
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رر کے 


يكون كناية عن الاعتقاد مع معناه الصريح. وأكك الول بلام القسم في قوله : لِيمسَنر» 
ردا لاعتقادهم أنهم لا تمسهم النارء لاآن صلب عيسى كان كفارة عن خطايا بني آدم. 

والمس مجاز في الإصابة» لان حقيقة المس وضع اليد على الجسم فاستعمل في 
الإصابة السام الاتصال» كقوله تعالى: اولزن كَذَيِواْ ایتا يمشهم الْعَدَابُ یما كانوأ 
701 @4 [الأنعام: 49]ء فهو دال على مطلق الإصابة بی غير تقد دة او عه 
3 يرجع في ال أن الضعف :زی 'القرينة ل وال 4 ها ول ترل وت انرا 
يفوك [الأنعام: 49] في الآية الأخرى» وقال يزيد بن الحكم الكلابي من شعراء 
الحماسة : 
تاب لبا شيشا ر دلي تو حيبت فى ا هیر 

أي : تتبعنا أصول آبائنا. 

والمراد ب #الذِيَ گمرُوا٭چ عين المراد ب الذي مَالُوأْ ارک أله تالت تة فعُدل 
عن التعبير عنهم بضميرهم إلى الصلة المقررة لمعنى كفرهم المذكور آنفاً بقوله: فلت 
کر ألذِيَ لوا إلخ» لقصد تكرير تسجيل كفرهم وليكون اسم الموصول مومثاً إلى 
سبب الحكم المخبر به عنه. وعلى هذا يكون قوله: #مة مِنهَم٭ للذين كفروا قصد منه 
الاحتراس عن أن يتوهم السامع أن هذا وعيد لكفار آخرين. 

ولما توعدهم الله أعقب الوعيد بالترغیب في الهداية فقال: «#آفلا يشوت ال الہ 


سج فالتوبة هي ہس عما و عليه في ال والرجوع إلى ا الاعتقاد 0 
الاعتقاد. 


وقوله: پا عو 4 تذييل بثناء على الله بأنه يغفر لمن تاب واستغفر ما 
فاص ا0 عدر 4 من أمثلة المبالخة یدلان على شدة الظفرات .وشدة الرحمة 
فهو وعد بأنهم إن تابوا واستغفروه رفع عنهم العذاب برحمته وصفح عما سلف منهم 
بغفرانه. 

> م هه ہے ء دج 

[75] 27 ا ا کات من کن اش كه 
ديك كان الح ES‏ وی تی ا کے لی A‏ 

استئناف لتبيان وصف المسيح في نفس الأمر ووصف أمه زيادة في إبطال معتقد 
النصارى إلهية المسيح وإلهية أمهء إذ قد علم أن قولهم: «إإت آله الث کت تک 


[المائدة: 73] أرادوا به إلهية المسيح. وذلك معتقد جميع النصارى. وفرعت طائفة من 
النصارى يلقبون «بالركوسِيّة» و «هم أهل ملة نصرانية صابئة» على إلهية عيسى إلهية أمه. 
كانا يأكلان الطعام. 

توم کنا اف ان عرقي ل ركو ها فض مرضرق غل و .وهو سر 
إضافي» أي : المسيح مقصور على صفة الرسالة لا يتجاوزها إلى غيرهاء وهي الإلهية. 
فالقصر قصر قلي لرد اعتقاد النصارى أنه الله. 

وقوله: قد خَلَتَ من قَبَلِهِ اوس4 صفة لرسول أريد بها أنه مساو للرسل الآخرين 
الذين مضوا قبله. وأنه ليس بدعاً في هذا الوصف ولا هو مختص فيه بخصوصية لم تكن 
لغيره فی وصف الرسالة. فلا شبهة للذين ادعوا له الإلهية. إذ لم يجئ بشيء زائد على ما 
جاءت به الرسل» وما جرت على يديه إلا معجزات كما جرت على أيدي رسل قبله» وإن 
كان إحياؤه الموتى بحقيق أن يوهم إلهيته. وفي هذا نداء على غباوة القوم الذين استدلوا 
على إلهيته بأنه أحيا الموتى من الحيوان فإن موسى أحيا العصا وهى جماد فصارت حية. 

وجملة وة تک 4«:معطوفة علق حسلة وکا الس إن حرفم لذ رشو ها 
والقصد من وصفها بأنها صديقة نفي أن یکون لها وصف أعلى من ذلك. وهو وصف 
الإلهية» لان المقام لإبطال قول الذين قالوا إن الله ثالث ثلاثة» إذ جعلوا مريم الأقنوم 
الثالث. وهذا هو الذي أشار إليه قول صاحب الكشاف إذ قال: «أي وما أمه إلا صديقة». 

مع أن الجملة لا تشتمل على صيغة حصر. وقد وجُهه العلامة التفتازاني فی شرح 
الكشاف بقوله: «الحصر الذي أشار إليه مستفاد من المقام والعطف» «أي: من مجموع 
الأمرين». وفي قول التفتازانی : والعطف» نظر. 

والصديقة بقة صيغة مبالغة» مثل شِرَيب ومسيك› مبالغة في الشرب والمسك› ولقب 
ا اي فلکت اتل > لأنه لم يهتد إلى ما يسترجع به ملك أبيه. 

والأصل ف هذه الصيغة أن تكون مشتقة من المجرد الثلائی. فالمعنى المبالغة فين 
ووا الصا أن وى وعد رها وهو تاق لاف روصا وغ الاس كما 
وصف إسماعيل تللا بذلك في قوله تعالى: وکر نے التب إتمَهبل إل کا صَادق 


ابی خرن المائدة: 75 وف م 


أسبابها. وقيل: أريد هنا وصفها بالمبالغة في التصديق لقوله تعالی : «#إوَصَدَّقَتَ بحلِمَتِ 
ربا [التحريم: 12]ء كما لقب أبو بكر بالصديق لأنه أول من صدق رسول الله يو كما 
في قوله تعالى : والزے ع بالصَِدّق وَفَكدّقَ بد [الزمر: 33]ء فيكون ا من المزيد. 
وقوله: انا يكن الام جملة واقعة موقع الاستدلال على مفهوم القصر 
الذي هو نفي إلهية المسيح وأمه. ولذلك فصلت عن التي قبلها لان الدليل بمنزلة البیان 
وقد استدل على بشريتهما بإثبات صفة من صفات البشر» وهي أكل الطعام. 
وإنما اختيرت هذه الصفة من بين صفات كثيرة لأنها ظاهرة واضحة للناس» ولأنها 
أثبتتها الأناجيل؛ فقد أثبتت ثبتت أن مريم أكلت ثمر النخلة حين مخاضهاء وان سی کل 
مع الحواريين يوم الفصح خبزاً وشرب خمرأء وفي إنجيل لوقا إصحاح 22: «وقال لهم 
اشتهيت أن أكل هذا الفصح معكم قبل أن أتألم لائي لا آكل منه بعد وفي الصبح إذ 
كان افا في المدينة جاع). 
وقول و ك امخطناق لالجب من حال اتتین 
ادعوا الإلهية لعيسى. والخطاب رت به غير معين» وهو كل من سمع الحجج السابقة 
واستعمل الأمر بالنظر في الأمر بالعلم لتشبيه العالم بالرأي والعلم بالرؤية في الوضوح 
والجلاء. وقد تقدمت نظائره. وقد أفاد ذلك معنى التعجيب. ويجوز أن يكون الخطاب 
للرسول گت والمراد هو وأهل القرآن. 
ولإكَيَبَ) اسم استفهام معلّق لفعل #)نظُرٌ4 عن العمل في مفعولين» وهي في 
موضع المفعول به ل #انظُّرٌ4. والمعنى: انظر جواب هذا الاستفهام. وأريد مع 
الاستفهام التعجيب كناية» أي: انظر ذلك تجد جوابك أنه بيان عظيم الجلاء يتعجب 
الناظر من وضوحه. 
والآيات جمع آية» وهي العلامة على وجود المطلوب» استعيرت للحجة والبرهان 
لشبهه بالمكان المطلوب على طريقة المكنية» وإثبات الآيات له تخییلء شبهت بآيات 
الطريق الدالة على المكان المطلوب. 
وقوله: لثم انظ أف بزنكرت مم4 فيه للترتيب الرتبي» والمقصود 
التأمل في بيان الآيات يقتضي الانتقال من العجب من وضوح البيان إلى أعجب منه وهو 
انصرافهم عن الحق مع وضوحه. و8يُؤدَكوت» يصرفون» يقال: أفكه من باب ضرب» 
صرفه عن الشيء. 
وہل اسم استفهام يستعمل بمعنی من أين» ويستعمل بمعنى كيف. وهو هنا 


سے و کے 


يجور أن یکون بمعنی کت (کما) في الكشاف» وعليه فإنما عدل عن إعادة وا ڪيف 4ه 


اپ امت المائدة: 76 ان مرن 


وضوحه. وقد علق ب لطأ« فعل ٭انظ* الثاني عن العمل وحذف متعلق 
«يُؤْدَكوتَ» اختصاراء لظهور أنهم يصرفون عن الحق الذي بينته لهم الآيات. 


و 


[76] اقل اسشوت ین دوت اله ما لا يَمْلِكَ أحكم ل لما اث 
خر آلتبيخ ام @). 

جو ہب تو خازيا على طريفةخطاب غير الین كانت حمل ون 
أَسَبَدُوت ين دُوبِ الوه إلخ مستأنفة» أمر الرسول بأن يبلغهم ما عنوا به. 

والظاهر أن اتدوك خطاب لجميع من يعبد شيئاً من دون الله من المشركين 
والنصارى. والاستفهام للتوبيخ والتغليط مجازا. 

ومعنى «مِن دون الہک : غير الله. فمن للتوکید و«دون» اسم للمغاير» فهو مرادف 
لوئ أي : أتعبدون معبوداً هو غير اللہ أ تشركون مع الله غيره في الإلهية. ولس 
الف العترت سود نولت کرت عا ا 

وانظر ما فسرنا به عند قوله تعالى: ولا بوا ألزيت يدَعُونَ من دون اله في 
سر الأنعاء:[108]+ #الميقاشرن كلهم كاترا رت الا ود أكون مه غير في العياد: 
حتى الذين قالوا إن الله هو المسيح ابن مريم فهم ما عبدوا المسيح إلا لزعمهم أن الله حل 
فيه فقد عبدوا الله فيه» فشمل هذا الخطاب المشركين من العرب ونصارى العرب كلهم. 

ولذلك جيء با الموصولة دون «مَن» لان معظم ما عبد من دون الله أشياء لا 
تعقل» وقد غلب ما لما لا يعقل. ولو أريد ب ما لا يَمْلِكَ» عيسى وأمه كما فى الكشاف 
وور الفط ابي عاضا بالتصارف کات اسے هله ود 6ج الا اجس 
استعمال «من». جو الكلام يعت كر علي ہو ںا ولكن قد يكون ریو یں 

ومعنى ل يَمَلِكَ كم صَرَا4 لا يقدر عليه» وحقيقة معنى الملك التمكن من 
التصرف بدون معارض» ثم أطلق على استطاعة التصرف في الأشياء بدون عجزء كما 
قال قيس بن الخطيم : 
کڈ یھیا ےی قاد SES‏ يرى قائم من دونها ما وراءها 

فان كفه مملوكة له لا محالةء ولكنه أراد أنه تمكن من كفه تمام التمكن فدفع به 
الرمح دفعة عظيمة لم تخنه فيها كفه. ومن هذا الاستعمال نشأ إطلاق اليلك بمعنى 
الاستطاعة القوية الثابتة على سبيل المجاز المرسل كما وقع في هذه الآية ونظائرها: 


أنه 


ود تا ھے 


ولا نیت لأشِْهم ضا ولا تما ولا يلك موتا ولا حو ولا ورا [الفرقان: 3]ء 
قل ل امّلك اق ولا مُا [يونس: 49]. «وإرك الین دو کن دون اله لا 
ينكرت لکم ردقا [العنکبوت: 17]. 
الملك بمعنی الاستطاعة القوية» ألا ترى إلى عطف نفى على نفى الملك على وجه الترقى 
فی قوله تعالیٰ: وَيَحبَدُونَ من دون الله ما لا ملك لهم ردقا من الكمرات وَالْأَرَضٍ سيا ولا 
بشتطيعون ()٭ في سورة النحل [13]. وقد تقدم آنفاً استعمال آخر في قوله: فل مَمَنَ 
نراک من ا شيك اٹ أراد أن هلت الْمَسِيح إت مركم [المائدة: 117]. 

وقدّم الضر على النفع لأن النفوس أشد تطلعاً إلى دفعه من تطلعها إلى جلب 
النفع» فكان أعظم ما يدفعهم إلى عبادة الأصنام أن يستدفعوا بها الأضرار بالنصر على 
الأعداء وبتجنبها إلحاق الإضرار بعابديها. 

فجملة ؤواللهة هو السَمِيع لے في موضع الحال» فصر بواسطة تعریف الجزأين 
وضمیر الفصل» سبب النجدة والإغاثة فى حالى السؤال وظهور الحالةء على الله تعالى 
قصر ادعاء بمعنى الكمال» أي: ولا يسمع كل دعاء ويعلم كل احتياج إلا الله تعالى» 
أي : لا عيسى ولا غيره مما عبد من دون الله. 

فالواو في قوله: وله هُوَ أَلسَمِيعُ لح یہ واو الحال. وفي موقع هذه الجملة 
تحقيق لإبطال عبادتهم عيسى ومريم من ثلاثة طرق: طريق القصرء وطريق ضمیر الفصل» 
وطريق جملة الحال باعتبار ما تفده من مفھوم مخالفة. 

[77] قل اَهَل التب لا نلوا نے وڪم عي الي ولا عو 
هج« سم مم ا ير ه > ر 2 ےم کر 2 عر جر رضم ۰ ص 
امو قوم قَدْ لوا من قل وأصصلوا نرا وصلوا عن سواہ الیل ©4. 

الخطاب لعموم أهل الكتاب من اليهود والنصاری؛ وتقدم تفسير نظيره في اشر 
سورة النساء. 

والغلو مصدر غلا فى الأمر: إذا جاوز حده المعروف. فالغلو الزيادة فی عمل على 
المتعارف منه بحسب العقل أو العادة أو الشرع. 

وقوله: َي ألْحَقٌ» منصوب على النيابة عن مفعول مطلق لفعل لوأ أي : 
غلواً غير الحق» وغير الحق هو الباطل. وعدل عن أن يقال باطلا إلى عي ألْحَقٌ» لما 
في وصف غير الحق من تشنيع الموصوف. والمراد أنه مخالف للحق المعروف فهو مذموم؛ 


SET BER 


لأن الحق محمود فغيره مذموم. وأريد أنه مخالف للصواب احترازاً عن الغلو الذي لا ضير 
فيه» مثل المبالغة في الثناء على العمل الصالح من غير تجاوز لما يقتضيه الشرع. 

وقد أشار إلى هذا قوله تعالى: ##يَأَمَلَ التب لا لوا نے وڪم ولا تقولا 
کی آله إل لح في سورة النساء [171]. فمن غلو اليهود تجاوزهم الحد في التمسك 
بشرع التوراة بعد رسالة عيسى ومحمد عليهما الصلاة والسلام. ومن غلو النصارى دعوى 
إلهية عيسى وتكذيبهم محمداً كَل ومن الغلو الذي ليس باطلًا ما هو مثل الزيادة في 
الوضوء على ثلاث غسلات فإنه مكروه. 

وقؤله» :طاولا طا أهواة فير فل ا نال عطتفت على النيى عن الغلو: 
زی لاف عاد من وجنه على خان می وة ف نانا عطقت العام .علي اتخاض 
وعطف الخاص على العام» وهذا نهي لأهل الكتاب الحاضرين عن متابعة تعاليم الغلاة 
من أحبارهم ورهبانهم الذين أساؤوا فهم الشريعة عن هوى منهم مخالف للدليل. فلذلك 
سمّي تغاليهم أهواءء لأنها كذلك في نفس الأمر وإن كان المخاطبون لا يعرفون أنها 
أهواء فضلوا ودعوا إلى ضلالتهم فأضلوا کثیراً مثل «قيافا» حبر اليهود الذي كمر 
عيسى 2552 وحكم بأنه يقتل» ومثل المجمع الملكاني الذي سجل عقيدة التثليث. 

وقوله: لین تل معناه من قبلكم. وقد كثر في كلام العرب حذف ما تضاف إليه 
قبل ود ور وحمت ودود و اسنا ایاٹہ کت أن کرت هذه الا اء هت غلى 
الضم حینئذء ويندر أن تكون معربة إلا إذا نكرت. وقد وجه النحويون حالة إعراب هذه 
الأسماء إذا لم تنگر بأنها على تقدير لفظ المضاف إليه تفرقة بين حالة بنائها الغالبة وحالة 
إعرابها النادرة» وهو كشف لسر لطيف من آسرار اللغة. 

وقوله: ہلولو عن سوي الکٍَيلک٭ مقابل لقوله: قد سُا بن كَل فهذا 
ضلال آخرء فتعين أن سواء السبيل الذي ضلوا عنه هو الإسلام. والسواء: المستقیم؛ 
وقد استعير للحق الواضحء أي: قد ضلوا في دينهم من قبل مجيء الإسلام وضلوا بعد 
ذلك عن الإسلام. 

وقیل : الخطاب بقوله: ٭ینأحَل التب که للتضارى خاصةء لأنه ورد عقب مجادلة 
النصارى وأن المراد بالغلو التثليث» وأن المراد بالقوم الذين ضلوا من قبل هم اليهود. 
ومعنى النهي عن متابعة أهوائهم النهي عن الإتيان بمثل ما أتوا به بحيث إذا تأمل 
المخاطبون وجدوا أنفسهم قد اتبعوهم وإن لم يكونوا قاصدين متابعتهم؛ فيكون الكلام 
تنفیراً للنصارى من سلوكهم في دينهم الممائل لسلوك الیھود لأن النصارى يبغضون 
اليهود ويعرفون أنهم على ضلال. 


اپ ام الماتدة: 78 79 A‏ 


z2‏ رم 


أبن ذلك بِمَا عصَوأ وُکاوا ےوک © ڪاوا لا ناهوت عن 
کر هَعَلُوهُ س ما كاوأ بفعلورے @4. 

جملة ٭للمرے٭ مستأنفة استثنافاً ابتدائياً فيها تخلص بديع لتخصيص اليهود بالإنحاء 
عليهم دون النصارى. . وهي خبرية ة مناسبة لجملة قد صلا من قبل [المائدة: 77]» تتنزل 
منها منزلة الدليل› لأ تھا البعدلالا على البهوة وما فن كتنهم رما کی کنب التصارف: 
والمقصود إثبات أن الضلال مستمر فيهم»ء فإن ما بين داود وعیسی أك فخ الفبااسنة: 

و#عل4 في قوله: عل لِسسانِ داودد» للاستعلاء المجازي اس دو في تمكن 
لو فهي استعارة تبعية لمعنى باء الملابسة مثل قوله تعالى : «أُوْلتيكَ عل خُدی 

بے [البقرة: 5]ء قصد منها المبالغة فى الملابسة. ا لعنوا بلسان داودں ای 

۱ اللا للسانه.‎ u 

وقد ورد فى سفر الملوك وفي سفر المزامير أن داود لعن الذين يبدلون الدين› 
اه وديا اا وات ساسا قرف على سی الف و ا 
پر وب LL URS‏ ا سیب 
من صهيون خلاص إسرائيل) . 

وفي المزمور 109: «قد انفتح عليّ فم الشرير وتكلموا معي بلسان کذب أحاطوا 
بي وقاتلوني بلا سبب. ثم قال: ينظرون إلي وينغضون رؤوسھم؛ ثم فال اما هم 
فيلعنون وأما أنت فتبارّك» قاموا وحَروا أما عبدك فيفرح» ذلك أن بني إسرائيل كانوا قد 
ثاروا على داود مع ابنه أبشلوم. وكذلك لعنهم على لسان عیسی متكرر في الأناجيل. 

وملك إشارة إلى اللعنء المأخوذ من عن أو إلى الكلام السابق بتأويل 
المذکور. والجملة مستأنفة استثنافاً اتا کان سانا ھال عن موجب هذا اللعن: 
فأجيب بأنه بسبب عصيانهم وعدوانھم؛ أي: لم يكن بلا سبب. 

وقد أفاد اسم الإشارة مع باء السببية ومع وقوعه في جواب سؤال مقدر أفاد 
مجموع ذلك مفاد القصر؛ أي: ليس لعنهم إلا بسبب عصيانهم كما أشار إليه في 
الكشاف وليس في الكلام صيغة قصر؛ فالحصر مأخوذ من مجموع الأمور الثلاثة. 

وهذه النكتة من غرر صاحب الكشاف. 

والمقصود من الحصر أن لا يضل الناس في تعليل سبب اللعن فربما أسندوه إلى 
سے ھی ذلك عل ماد لہ لی الات واس ھی اس شر 
قلح لاساب العتوية زا مات رق رسل تخل الثلة بدن الاس هي 


[8 79] الف الین ڪفروا من ہے إِسْرَاءِيلَ عل لكان داوید وعسى 
2/ 


سے چس موہ بر 


الأمراض المعضلة فيحسبونها من مس الجن أو من عين أصابتهم ويعرضون عن العلل 
والأسباب فلا يعالجونها بدوائها. 

واما) في قوله: يما عَصَوأ» مصدریةء أي: بعصيانهم وكونهم معتدين» فعدل عن 
التعبير بالمصدرين إلى التعبير بالفعلين مع «ما» المصدرية ليفيد الفعلان معنى تجدد 
العصيان واستمرار الاعتداء منھمء ولتفيد صيغة المضي أن ذلك أمر قديم فيهم» وصيغة 
المضارع أنه متكرر الحدوث. 

فالعصيان هو مخالفة أوامر الله تعالى. والاعتداء هو إضرار الأنبياء. وإنما عبر فى 
جانب العصيان بالماضي؛ لآنه تقرر فلم يقبل الزيادة» وعبّر في جانب الاعتداء الا 
لأنه مستمرء فإنهم اعتدوا على محمد كَلِِِ. . . بالتكذيب والمنافقة ومحاولة الفتك والكيد. 

وجملة: ڪا لا يتارت عن محر فا4 مدقا ثفة سانا ياتا جوا 
لسؤال ينشأ عن قوله: وديا تسرامم يعر ل كيف تكون أمة كلها متمالئة 


ر 2 ہس بر ا 


على العصيان والاعتداء؟ فقال: ڪاو لا یکاموں عن مُنحكر فعلوه». 

وذلك أن شان المتاكر أن ینٹھا الواحد أو الف مین فإذا لم يجدوا من يغير 
عليهم تزايدوا فيها ففشت واتبع فيها الدهماء بعضهم بعضاً حتى تعم وينسى كونها مناكر 
فلا يهتدي الناس إلى الإقلاع عنها والتوبة منها فتصيبهم لعنة الله. 

وقد روى الترمذي وأبو داود من طرق عن عبدالله بن مسعود بألفاظ متقاربة قال: 
قال رسول الله: ككلِ: «كان الرجل من بني إسرائيل يلقى الرجل إذا رآه على الذنب 
فيقول: يا هذا اتق قق الله ودع ما تصنع › ثم يلقاه من الغد فلا يمنعه ذلك أن يكون أكيله 
وخليطه وشرد SS SDE‏ وو 
وعیسی ابن مریما ثم قراً: لے رے آلدنَ ڪفروا 7 کم إِسراء یل کی إلى قوله: 
فقون 4 [المائدة: 78 81]) ثم قال : اوالذی نفسي بيده لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن 
المنكر ولتأخذن على يد الظالم ولتأطرنّه على الحق أطراًء أو ليضربن الله قلوب بعضكم 
على بعض أو ليلعنكم كما لعنهم). 

وأطلق التناهي بصيغة المفاعلة على نهي بعضهم بعضاً باعتبار مجموع الأمة وأت 
ناهيَ فاعل المنكر منهم هو بصدد أن ينهاه المنهي عندما يرتكب هو منكراً فیحصل بذلك 
التناهي. فالمفاعلة مقدرة وليست حقيقية» والقرينة عموم الضمير في قوله: و کو 
فإن المنكر إنما يفعله بعضهم ويسكت عليه البعض الآخر؛ وربما فعل البعض الآخر 
منكراً آخر وسكت عليه البعض الذي كان فعل منکراً قبله وهكذاء فهم يصانعون أنفسهم. 


ل سس لكر 


والمراد ہما «إما يفعلوت تركهم التناهي. 


ان مرن المائدة: 81.80 ای رین 


وأطلق على ترك التناهي لفظ الفعل في قوله: ليشت ما كاوأ يقعلوت مع 
أنه ترك» لأن السكوت على المنكر لا يخلو من إظهار الرضا به والمشاركة فيه. 

وفي هذا دليل للقائلین من آئمة الكلام من الأشاعرة بأنه لا تكليف إلا بفعل» وأن 
المكلف به في النهي فعل؛ وهو الانتهاء. أي: الكف» والكف فعل»ء وقد سمى الله 
الترك هنا فعلًا. وقد أكد فعل الذم بإدخال لام القسم عليه للإقصاء في ذمه. 

[80ء 81] اتر حكييرا ينهم يتَوَلَوَسَ الذي سیا یں ها قرم 
ك انق ان سخط الہ عَليھم ‏ ے العذاب هم خَِدُو © ولو ایس 


0 جم ۶> 


منوت يله والےء وَمَا أنزكت إِلَيْهِ ما اُخذوهم اولیاة 7 كثيرا مَنہُم 
فقوت )4. 

استئناف ابتدائي کر به حال طائفة من اليهود كانوا في زمن الرسول يك وأظهروا 
0 2 معظم سی وقد 0 ل على ذلك 220 وك ألذين سی 

والرؤية في قوله: ار بصرية» والخطاب للرسول. والمراد ب كيرا 
دمن لي نر و سیت رت قوله: یت 0-0 أن كثيرا ا 
ا اليهود أنفسهم فیها» فتظاهر وا الإسلاء ed‏ 09 

ومعنی ےت يتخذونهم أولياء. 

وا بالذين کفروا مشركو مكة ومن حول المدينة من الأعراب الذین بقوا على 
یغریھم بعزو المدينة. وقد تقدم أنهم المراد في قول ا ان کر آلذرے ئا 
كا و الك ومو بال فاظفرت وتو لان كوا هلاه اه ين انين 
ءامنواً سبي یہ [النساء: 51]. 

وقوله: 3 EA E‏ ا علمهم ہہ أن کہ فيه پوس خلت على الفعل الماضي 
وهو جائزء كما في الكشاف كقوله تعالى : ولول بنك که [الاسراء: 74]» والمصدر 
المأخوذ هو المخصوص بالذم. والتقدير: لبئس ما قدمت بهم أنفسهم سُخط الله عليهم. 
فسّخط الله مذموم. 

وقد أفاد هذا المخصوص أن الله قد غضب عليهم غضباً خاصاً لموالاتهم الذين 
كفرواء وذلك غير مصرح به في الكلام فهذا من إيجاز الحذف. ولك أن تجعل المراد 


ETT BAR سے‎ 


بسخط الله هو اللعنة التى فى قوله: الف آلنْنَ حكهفروأ من بے ِمَمَآء یل ٭ [المائدة: 
8. وكون ذلك مما قدمت لهم أنفسهم معلوم من الكلام السابق. 

وقوله: لو ڪاو مو يالله ايء إلخء الواو للحال من قوله: #كرئ 
كيرا م َنَم باعتبار کون المراد بهم المتظاهرين بالإسلام بقرينة ما تقدمء فالمعنى : 
ولو کانوا یؤمنون إيماناً ضاقنا ما اتخذوا المشر کن أولياء. 

والمراد بالنبى محمد لق وبما أنزل إليه القرآنء وذلك لأن النبی نهى المؤمنين 
عن موالاة المشركين» والقرآن نهى عن ذلك في غير ما آية. وقد تقدم في قوله: لا 
مد 20 ہے ولي من دون e‏ [آل aE‏ 8). وقد جعل SE‏ 
الرسول ا لهم علامة 7 ب لت به. وقد تقدم ذلك في سورة الل ان 

20 ولک كيدا 1 r?‏ فقوت هو استثناء مان ایز + ولكن كثيرا 
ہی و 0 فلا عجب في موالاتهه المشرکین العاف في 7- 
الإسلام. 

فالمراد جو و کر وکن كثيرا كارا مب نَم فقوت عين المراد من قوله: 
تؤشریٰ كرا فا یحم یا لذ کروی ذ فقد أعيدت النكرة نكرة ة وي ین 
الأولى إذ لیس یلزم إعادتها معرفة. ألا ترى قوله تعالی : ون مم آلٹّر مُا 9© إِنَّ مم 

ار ف 46 [الشرح: ٠5‏ 6]. 

وليس ضمير ينهم عائداً إلى #كثيرَا» إذ لیس المراد أن الكثير من الكثير 
فاسقون بل المراد كلهم. 


لا ذا ذا ذلا ذلا لا 


ھی خرن المائدة: 82 - 84 ا میں 


ہے صر یں 


[82 ۔ 84] لِد أَسَدَّ الاس عَدَوَه لن ءَامُوا الهو والییے ا رق 


ولدب ریم مودۃ لذي ءَامَنُوأ اليرت e‏ إا مکی وات للك بان مِٹھم 

قسّسيرت واا واتھم ل ڪر © 0 س TNE‏ 
سے نے لے E‏ ا lL‏ اکت + مم سهدي 
© وم ا دك ومن الله و ا مرن مت الحَق وة 5 دحتا 7 مع سے 


الاخ کا . 

فذلكة لما تقدم من ذكر ما لاقى به اليهود والنصارى دعوة الإسلام من الإعراض 
على تفاوت فيه بين الطائفتین؛ فإن الله 3 من أحوال اليهود ما يعرف منه عداوتهم 
للإسلام إذ قال: ولیت كما متهم کا أل ل۵ك عن ريك قينا وکا [المائدة: 64]ء 
فكررها مرتين وقال: #خَرَئ میس کر کی امت با [المائدة: 80]ء 
وقال: «إوَإدًا جاءوكم َالُوأْ امَنَا وقد دَخَلوا باقر [المائدة: 61]ء فعلم تلونهم في مضارة 
المسلمين وأذاهم. 

وذكر من أحوال النصارى ما شنع به عقيدتهم ولكنه لم يحك عنهم ما فيه عداوتهم 
المسلمين» وقد نهى المسلمين عن اتخاذ الفريقين أولياء في قوله : ا ال اما 
سدوا الود واشکری أَؤلية» [المائدة: 51] الآية. فجاء قوله: لِد أَمْد التّایں علاوة4 
الاب فذلكة لحاصضل جاک ضاق الفريقيى کی العسلمين » بولذلك: فصلت ولم تعطف. 


واللام في «الَتَجِدَنَ» لام القسم يقصد منها التأكيد» وزادته نون التوكيد تأكيداً. 


والوجدان هنا وجدان قلبي» وهو من أفعال العلمء ولذلك يعدَّى إلى مفعولين» وقد تقدم 
عند قوله تعالى : ودم حصت الاس عَلَ حَيَؤةٍ» في سورة البقرة [96]. 


Gl 


وانتصب «إعكاوة» على تمييز نسبة اشد إلى الناس ومثله انتصاب #مودة. 


وذکر المشرکین مع الیھود لمناسبة اجتماع ھت علی متا اقب نت لذن 
بين اليهود والمشركين بغض الإسلام؛ فاليهود للحسد على مجيء النبوة من غيرهم› 
والمشركون للحسد على أن سبقهم المسلمون بالاهتداء إلى الدين الحق ونبذ الباطل. 

وقوله: مودت أهْرَيَهُم مَوَدّة» أي: أقرب الناس مودة للذين آمنواء أي: أقرب 
الناس من أهل لن المخالفة للإسلام. وهذان طرفان في معاملة المسلمين. وبين الطرفين 
فرق متفاوتة في ؛ بغض المسلمين» مثل المجوس والصايئة وعبدة الأوثان والمعطلة. 

والمواة فارع ها الان غل دن ال ٰ9 كاه ور موده 
لِلِذِينَ ءَامَنوا. فأما من آمن من النصارى فقد صار من المسلمين. 

وقد تقدم الكلام على نظير قوله: #ألذيت قَالوا إِنَا رئ في قوله تعالى : 
٭ وی لی[ َالُواً اتا كرف ادن مِيِتَفَهِم کہ [المائدة: 14]» المقصود منه إقامة 
الحجة عليهم بأنهم التزموا أن يكونوا أنصاراً لله قال الواریونَ حن اَصار لد [الصف: 
4ء كما تقدم في تفسير نظيره. فالمقصود هنا تذكيرهم بمضمون هذا اللقب ليزدادوا من 
مودة المسلمين فيتبعوا دين الإسلام. 

وقوله: ذلك الإشارة إلى الكلام المتقدم» وهو أنهم أقرب مودة للذين آمنوا. 
والباء في قوله: ##يانَ مهم قسّيسِيت# باء السببية» وهي تفيد معنى لام التعليل. 
والضمير في قوله: مم راجع إلى النصارى. 

والقسيسون جمع سلامة لقسّيس بوزن سِجين. ويقال: قس بفتح القاف تسكن الس 
وهو عالم دين النصرانية. وقال قطرب: هي بلغة الروم. وهذا مما وقع فيه الوفاق بين اللغتين. 

والرهبان هنا جمع راهب» مثل ركبان جمع راکب؛ وفرسان جمع فارس» وهو غير 
مقیس في وصف على فاعل. والراهب من النصارى المنقطع في دير أو صومعة للعبادة. 
ولال اقب لمات كن اوغا كين جاه واا غه على رها 
ورهابنة. وهذا مروي عن الفراء. ولم يحك الزمخشري في الأساس أن رهبان يكون 

وإطلاقه على الواحد في بيت أنشده ابن الأعرابي 
لفق ارت وهينان دير ناليل لانحدرالرهبان يَسّعى ويزل 


وإنما كان وجود القسيسين والرهبان بينهم سبباً في اقتراب مودتهم من المؤمنين لما 


هو معروف بين العرب من حسن أخلاق القسيسين والرهبان وتواضعهم وتسامحهم. وكانوا 
منتشرين في جهات كثيرة من بلاد العرب يعمّرون الأديرة والصوامع والبيّع» وأكثرهم من 
عرب الشام الذين بلغتهم دعوة النصرانية على طريق الروم» فقد عرفهم العرب بالزهد 
ومسالمة الناس وكثر ذلك في كلام شعرائھم. قال النابغة : 
وات اروت لاط راه مد الات سے ورام ہے 
اخ اوخ د ها اة ےا راہ کے کے ي 

فوجود هؤلاء فيهم وكونهم رؤساء دينهم مما يكون سبباً في صلاح أخلاق آهل ملتهم. 

والاستكبار السين والتاء فيه للمبالغة. وهو يطلق على التكبر والتعاظمء ٠‏ ويطلق على 
المكابرة وكراهية الحق؛ وهما متلازمان. فالمراد من قوله: ڑل كرون 4 أنهم 
متواضعون منصفون. 

وضمير وهم ل سک روں 4 تجوز آل عرد الی یا عاذ ال يي ميان 
مِنَهَم٭ء أي: وأن الذين قالوا إنا نصارى لا يستكبرون» فیکون_ قد أثبت التواضع لجميع 
أهل ملة النصرانية في ذلك العصر. وقد كان نصارى العرب متتحلين بمكارم من الأخلاق. 
قال النابغة يمدح آل النعمان الغساني وكانوا متنصرین : 


مجع اينات الات وس کے قويم فمايرجون غير العواقب 
N a 9  ٰ "-"-:> 7‏ ۰ 

وظاهر قوله: #ألذزرت الو نات نصدری ک4 أن هذا الخلق وصف للنصارى كلهم 
من حيث إنهم نصارى فيتعين أن يحمل الموصول على العموم العرفي» وهم نصارى 
العرب» فإن اتباعهم النصرانية على ضعفهم فيها ضم إلى مكارم أخلاقهم العربية مكارم 
أخلاق دينية» كما كان عليه زهير ولبيد وورقة بن نوفل وأضرابهم. 

وضمیر 20 لا بک روں کہ عائد إلى ۾ فَسَيسِيتَ کے ورا هيسان لأنه أقرب ضف 
الذكر» وهذا ضر إعافة رل ا داوم ها ليكون إيماء إلى تغيير الأسلوب في معاد 
الضميرء وتكون ضمائر الجمع من قوله: ظوَإدًا سیا إلى قوله: تهر ال 
[المائدة: 83 85] تابعة لضمير «وَأَتَُمَ لا ڪرو 4. 

وقرينة صرف الضمائر المتشابهة إلى معادين هي سياق الكلام. ومثله وارد في الضمائر 
كقوله تعالى: #وعمروها اکم مما عَمَرُوهَا؛» [الروم: 9]. فضمير الرفع في «عمروها» الأول 

عائد إلى غير ضمير الرفع في #عَمَرَوهَا» الثاني. وكقول عباس بن مرداس : 

تمذنا ولولا نحنٌأحدق جمغهم مالس يي ر ارو هاا عو 


کہ ے 


يريد بضمير «أحرزوا» جماعة الشر کی وبضمیر (جمّعوا) جماعة المسلمين. 


ويعضّد هذا ما ذكره الطبري والواحدي وكثير من المفسرين عن ابن عباس ومجاهد 
وغيرهما: أن المعني في هذه الآية ثمانية من نصارى الشام كانوا في بلاد الحبشة وأتوا 
المدينة مع اثنين وستين راهباً من الحبشة مصاحبين للمسلمين الذين رجعوا من هجرتهم 
بالحبشة وسمعوا القرآن وأسلموا. وهم: بحيرا الراهب» وإدريس» وأشرف» وأبرهة. 
وثمامةء وقثم. ودريد» وأيمن» أي: ممن يحسنون العربية ليتمكنوا من فهم القرآن عند 
سماعه. 

وهذا الوفد ورد إلى المدينة مع الذين عادوا من مهاجرة الحبشة» سنة سبع فكانت 
الإشارة إليهم في هذه الآية تذكيراً بفضلهم. وهي من آخر ما نزل ولم يعرف قوم معينون 
من النصارى أسلموا في زمن الرسول پل 

ولعل الله أعلم رسوله بفريق من النصارى آمنوا بمحمد ييه في قلوبهم ولم يتمكنوا 
من لقائه ولا من إظهار إيمانهم ولم يبلغهم من الشريعة إلا شيء قليل تمسكوا به ولم 
يعلموا اشتراط إظهار الإيمان المسمّى بالإسلام» وهؤلاء يشبه حالهم حال من لم تبلغه 
الدعوة» لأن بلوغ الدعوة متفاوت المراتب. ولعل هؤلاء كان منهم من هو بأرض الحبشة 
أو بالیمن. ولا شك أن النجاشي ١اَصْحَمة)‏ منهم. وقد كان بهذه الحالة أخبر عنه بذلك 
النبي گا والمقصود أن الأمة التي فيها أمثال هؤلاء تكون قريبة من مودة المسلمين. 

والرسول هو محمد ييه كما هو غالب عليه في إطلاقه في القرآن. وما أنزل إليه هو 
القرآن. والخطاب في قوله: هی أَعَيِتَهَمَ» للنبي كَلِِ. إن كان قد رأى منهم من هذه صفته. 
أو هو خطاب لكل من يصح أن يرى. فهو خطاب لغير معين ليعم كل من يخاطب. 

وقوله: فيض یب ادمع معناه يفيض منها الدمع لأن حقيقة الفيض أن يسند 
إلى المائع المتجاوز حاويه فيسيل خارجاً عنه. يقال: فاض الماء» إذا تجاوز ظرفه. 
وفاض الدمع إذا تجاوز ما يغرورق بالعين. 

وقد يسند الفيض إلى الظرف على طريقة المجاز العقلي» فيقال: فاض الوادي. 
أي فاض ماؤه» كما يقال: جرى الوادي؛ أی: جری ماؤہ. ۱ 

وفي الحديث: «ورجل ذكر الله خالياً ففاضت عيناه). 

وقد يقرنون هذا الإسناد بتمييز يكون قرينة للإسناد المجازي فيقولون: فاضت عينه 
دا جر الات المي ته السا أ دت السية لا اناما ماك مل الا 
عراف على ن احا ال م ان دزت الداع على الس هو الا الى بجر 
بها اسم التمييزء لأن ذلك عندهم ممتنع في تمييز النسبة» فتکون الآية منسوجة على منوال 


می ور المائدة: 34-82 ار 27 ( 


القلب للمبالغة» قُلِبَ قول الناس المتعارف: فاض الدمع من عين فلان» فقيل : «اأَعَيَهُمَ 
فيض یں ألدَّمّع4». فحرف ين حرف ابتداء. وإذا أجري على قول نحاة الكوفة كانت 
لي بيانية جارة لاسم التمييز. وتعريف الدمع تعريف الجنس» مثل: طبت النفس. 

وامن) في قوله: #إمِمًا عَرَفُوَأ» تعليلية» أي: سبب فيضها ما عرفوا عند سماع القرآن 
من أنه الحق الموعود به. ف «من» قائمة مقام المفعول لأجله كما في قوله: فاتولواً وَأَعِمْمْهُمَ 
ِي من ألدَّمَع حرا [التوبة: 92]ء أي: ففاضت أعينهم من انفعال البهجة بأن حضروا 
مشهد تصديق عيسى فيما بشُر به» وأن حضروا الرسول الموعود به ففازوا بالفضيلتين. 

وط في قوله: ون ايک بيانية. أي مما عرفواء وهو الحق الخاص. أو 
تبعيضية» أي: مما عرفوه وهو النبي الموعود به الذي خبره من جملة الحق الذي جاء به 
عيسى والنبيون من قبله. 

وجملة «إيقولوكد حال. أي: تفيض أعينهم في حال قولهم هذا. وهذا القول يجوز 
أن يكون علناًء ويجوز أن يكون في خُويّصتهم. 

والمراد بالشاهدين الذين شهدوا بعثة الرسل وصدقوهم. وهذه فضيلة عظيمة لم 
تحصل إلا فى أزمان ابتداء دعوة الرسل ولا تحصل بعد هذه المرة. وتلك الفضيلة أنها 
المبادرة 0 الرسل عند بعثتهم حين يكذبهم الناس بادئ الأمرء كما قال ورقة: «يا 
ليتني أكون جذعاً إذ يخرجك قومك). أي تکذیباً منهم. أو أرادوا ل فا کنا مح ألشَّهِدِين» 
الذين أنبأهم عيسى لله ببعثة الرسول الذي يجيء بعده» فيكونوا شهادة على مجيئه 
وشهادة بصدق عيسى. 

ففي إنجيل متى عدد 24 من قول عيسى: «ويقوم أنبياء گذبة كثيرون ويضلون كثيرين 
ولكن الذي يصبر إلى المنتهى فهذا يخلص ویفوز ببشارة الملكوت هذه شهادة لجميع الأمم). 

وفي إنجيل يوحنا عدد 15 من قول عيسى: وامتی جاء المَعَری روح الحق الذي 
ن غلك الاپ شق فهو يشهد لی وتشهدون انتم آيضا لاک سی من الابتتا رات 
لكلمة الیک وكلمة: «االشَهِيتَ» في هذه الآية موقعاً لا تغني فيه غيرهما لأنهما 
تشيران إلى ما في بشارة عيسى 202 . 

وقوله: وما لتا لا ومن ياه وما جَآءَنا مت لحن هو من قولهم. فيحتمل أنهم 
يقولونه في أنفسهم عندما يخامرهم التردد في أمر النزوع عن دينهم القديم إلى الدخول في 
الإسلام. وذلك التردد يعرض للمعتقد عند الهم بالرجوع عن اعتقاده وهو المسمّى بالنظر ؛ 
ويحتمل أنهم يقولونه لمن يعارضهم من أهل ملتهم أو من إخوانهم ويشككهم فيما عزموا 
عليه» ويحتمل أنهم يقولونه لمن يعيرهم من اليهود أو غيرهم بأنهم لم يتصلبوا في دينهم. 


مرن المائدة : 85ء 86 بی خر 


فقد قیل : إن اليهود عيّروا النفر الذين أسلمواء إذا صح خبر إسلامهم. وتقدم القول 
فی تركيب: اما لنا لا نفعل) عند قوله تعالى: رما لگ لا ُمَدُِونَ ل سيل الله في سورة 
النساء [75]. 

وجملة: #ونطمح يجوز أن تكون معطوفة على جملة: وما آنا لا وَمنْ#. ويحتمل 
أن تکون الواو للحال؛ أي: كيف نترك الإيمان بالحق وقد كنا من قبل طامعين أن 
يجعلنا ربنا مع القوم الصالحين مثل الحواريين» فكيف نفلت ما عنٌ لنا من وسائل 
الحصول على هذه المنقبة الجليلة. ولا يصح جعلها معطوفة على جملة رمن لئلا 
تكون معمولة للنفي» إذ ليس المعنى على ما لنا لا نطمعء لان الطمع في الخير لا يتردد 


1 
2 ٭ح ع م و 


[85] ابم ای یما قالوا جت تجرے من تھا الاگھنر حر فا وللت 
FF. raf are‏ ھے 
جزاء المحسينين © 4. 

تفريع على قوله: ‏ یوون رسا مناه [المائدة: 83] إلى آخر الآية. ومعنی «أثابهم) 
1 5 5 2 5 7 مه * 1 ر علد س < ۹ 
أعطاهم الثواب. وقد تقدم القول فيه عند تفسير قوله تعالی: #لمثوية من عند الله 
حير في سورة البقرة [103]. 

والباء في قوله: #يمًا فوأ للسببية. والمراد بالقول القول الصادق وهو المطابق 
للواقعء فهو القول المطابق لاعتقاد القلب» وما قالوه هو ما حكي بقوله تعالى: © يِمُولونَ 
را اما اكا عم اله 4 [المتائدة :88] الآية: رانات يتهدى إلى امفعوليق على 
طريقة باب أعطى» ف و«جَنَّتٍِ» مفعوله الثاني» وهو المعطى لهم. والإشارة في قوله: 
«ودلِك جَرْآءُ الْمْحَسِدنٌ4 إلى الثواب المأخوذ من (أثابهم) ولك أن تجعل الإشارة إلى 
المذكور وهو الجنات وما بها من الأنهار وخلودهم فيها. وقد تقدم نظير ذلك عند قوله 
تعالى في سورة البقرة [68]: ٭لعوان بے ذلك 4. 

[6] الذي کمڑوا ودا يننا ولك صب اسم © . 


هذا تتميم واحتراس» أي: والذين كفروا من النصارى وكذبوا بالقرآن هم بضد 
الذين أثابهم الله جنات تجري من تحتها الأنهار. 

وأصحاب الجحيم ملازموه. والجحيم جهنم. وأصل الجحيم النار العظيمة تجعل في 
حفرة ليدوم لهيبها. يقال: نار جحمة» أي: شديدة اللهب. 

قال بعض الطائيين من الجاهلية من شعراء الحماسة: 


تحن حبيسنا يننئ جديلة في نارمنالحرب جَحْمّةالضرم 


اپ امت المائدة: 87ء88 بی مرن 


[7 88] انا الین عامثی لا موا بت ما لمل الد لکن ولا موا 
إت الله لا حب الْمَعتِينٌ (© وکوا یکا ررکم :الہ سل لبا ووا اه آلزے 
تم یو مُقموت 4. 

استئناف ابتدائي خطاب للمؤمنين بأحكام تشريعية» وتكملة على صورة التفريع 
جاءت لمناسبة ما تقدم من الثناء على القسيسين والرهبان. وإذ قد كان من سنتهم المبالغة 
في الزهد وأحدثوا رهبانية من الانقطاع عن التزوج وعن أكل اللحوم وكثير من الطيبات 
كالتدهن وترفيه الحالة وحسن اللباس» نبه الله المؤمنين على أن الثناء على الرهبان 
والقسيسين بما لهم من الفضائل لا يقتضي اطراد الثناء على جميع أحوالهم الرهبانية. 
وصادف أن كان بعض أصحاب رسول الله ية قد طمحت نفوسهم إلى التقلل من التعلق 
بلذائذ العیش اقتداء بصاحبهم سيد الزاهدين ٍل2 

روى الطبري والواحدي أن نفراً تنافسوا في الزهد. فقال أحدهم: «أما أنا فأقوم 
الليل لا أنام»» وقال الآخر: «أما أنا فأصوم النهار»» وقال الآخر: «أما أنا فلا آتي 
النساء)ء فبلغ خبرهم رسول الله بيا فبعث إليهمء فقال: «ألم أنباً أنكم قلتم كذا». قالوا: 
بلى يا رسول اللہ ؛ وما اردنا إلا الخيرء قال: «لكني أقوم وأنام» وأصوم وأفطر. وآني 
النساءء فمن رغب عن سنتي فليس مني» فنزلت هذه الاية. ومعنى هذا في صحيحي 
کی رس جح اس ين الم سے بد ذا الہ سب حر دا انت" ۱ 

وروي تاها منهم» وهم: أن گن وعليء وابن مسعود» وابن عمر؛ وأبو ذس 
وسالم مولى أبي حذيفة» والمقداد بن الأسود» وسلمان الفارسي؛ ومعقل بن مَقَرّن 
اجتمعوا فى دار عثمان بن مظعون واتفقوا على أن يرفضوا أشغال الدنياء ويتركوا النساء 
ويغرهيواء تام سرت اله فغاظ يهم اللمقالة» تم قال اتا هلك من كان لک 
بالتشدیدء شددوا عي أنفسهم فشدد الله عليهم فأولعك بقاياهم في الديار والصوامع). 
فنزلت فيهم هذه الآية. . 

وهذا الخبر يقتضي أن هذا الاجتماع كان في أول مدة الهجرة لأن عثمان بن 
مظعون لم يكن له دار بالمدينة وأسكنه النبي يي في دار أم العلاء الأنصارية التي قيل : 
إنها زوجة زيد بن ثابت» وتوفي عثمان بن مظعون سنة اثنتین من الهجرة. 

وفي رواية: أن ناساً قالوا: إن النصارى قد حرموا على أنفسهم فنحن نحرّم على أنفسنا 
بعض الطيبات» فحرم بعضهم على نفسه أكل اللحم» وبعضهم النوم» وبعضهم النساء؛ وأنهم 
ألزموا أنفسهم بذلك بأيمان حلفوها على ترك ما التزموا تركه. فنزلت هذه الآية. 

وهذه الأخبار متظافرة على وقوع انصراف بعض أصحاب رسول الله ية إلى 


ETT 27ہ‎ 


المبالغة في الزهد واردة في الصحيح» مثل حديث عبدالله بن عمرو بن العاص قال: قال 
لي رسول الله: «ألم أخبر أنك تقوم الليل وتصوم النهار»» قلت: «إني أفعل ذلك». قال: 
«فإنك إذا فعلت هجمّت عينك ونَفِهّت نفسك. وإن لنفسك عليك حقاً ولأهلك عليك 
حقاء فصم وأفطر وقم ونم). 

وحدیث سلمان مع أبي الدرداء أن سلمان زار أبا الدرداء فصنع أبو الدرداء طعاماً 
فقال لسلمان: ١‏ کل فإني صائم)ء فلما كان اللیل ذهب أبو الدرداء یقومء فقال: «نم». 
فنام» ثم ذهب يقوم فقال: «نم»» فنام. فلما كان آخر الليل قال سلمان: قم الآن» وقال 
سلمان: «إن لربك عليك حقاً ولنفسك عليك حقاً ولأهلك عليك حقاًء فأعط کل ذي حق 
حقه). فأتى النبي گا فذكر ذلك له. فقال النبي عليه الصلاة والسلام: «صدق سلمان». 

وفي الحديث الصحيح أن النبي بيه قال: «أما أنا فأقوم وأرقد وأصوم وأفطر 
وأتزوج النساء فمن رغب عن سنتي فليس مني». 

والنهي إنما هو تحريم ذلك على النفس. أما ترك تناول بعض ذلك في بعض 
الأوقات من غير التزام ولقصد التربية للنفس على التصبر على الحرمان عند عدم 
الوجدان» فلا بأس به بمقدار الحاجة إليه في رياضة النفس. وكذلك الإعراض عن كثير 
من الطيبات للتطلع على ما هو أعلى من عبادة أو شغل بعمل نافع وهو أعلى الزهد, 
وقد كان ذلك سنة رسول الله يلي وخاصة من أصحابه. وهى حالة تناسب مرتبته ولا 
تتناسب مع بعض مراتب الناس» فالتطلع إليها تعسير» وهو مع ذلك كان يتناول الطيبات 
دون تشوف ولا تطلع. وفي تناولها شكر لله تعالى» كما ورد في قصة أبي الدحداح حين 
حل رسول الله وأبو بكر وعمر في حائطه وأطعمهم وسقاهم. 

وعن الحسن البصري: أنه دعي إلى طعامه ومعه فرقد السّبَخي”" وأصحابه فجلسوا 
على مائدة فيها ألوان من الطعام دجاج مسمن ففالوذ فاعتزل فرقد ناحية. فسأله الحسن : 
«أصائم أنت؟4»» قال: «لا ولكني أكره الألوان لأني لا أؤدي شکرہ6ء فقال له الحسن: 
«أفتشرب الماء البارد؟)ء قال: «نعم»ء قال: (إن نعمة الله في الماء البارد أكثر من نعمته 
في الفالوٰذا. 

وليس المراد من النهي أن يلفظ بلفظ التحريم خاصة بل أن يتركه تشديداً على نفسه 
سواء لفظ بالتحريم آم لم يلفظ به. 

ومن أجل هذا النهي اعتبر هذا التحريم لغواً في الإسلامء فليس يلزم صاحبه في 


(1) فرقد بن يعقوب الأرميني من أصحاب الحسن» توفي سنة 131 نزیل سبخة موضع بالبصرة . 


ای مت المائدة: 87ء 88 و مر 


جميع الأشياء التي لم يجعل الإسلام للتحريم سبيلا إليها بعل جا ا تحریم 
الزوجة. ولذلك قال مالك فيمن حرم على نفسه شيئاً من الحلال أو عمّم فقال : «الحلال 
علي حرام)» أنه لا شيء عليه في شيء من الحلال إلا الزوجة فإنها تحرم عليه كالبتات 
ما لم ينو إخراج الزوجة قبل النطق بصيغة التحريم أو يخرجها بلفظ الاستثناء بعد النطق 
بصيغة التحريم» على حكم الاستثناء في اليمين. ووجهه أن عقد العصمة يتطرق إليه 
التحريم شرعاً في بعض الأحوالء فكان التزام التحريم لازماً فيها خاصةء فإنه لو حرم 
الزوجة وحدها حرمت» فكذلك إذا شملها لفظ عام. ووافقه الشافعي. 

وقال أبو حنیفة: امن حرّم على نفسه شيئاً من الحلال حرم عليه تناوله ما لم يكفر 
كفارة يمين» فإن كدو حل له إلا الزوجة». وذهب مسروق وأبو سلمة إلى عدم لزوم 
التحريم في الزوجة وغيرها. 

وفي قوله تعالى: لا رمو طَيَبتِ ما 6ال ا نک E‏ علي 
الاحتراز في القول بتحريم شيء لم يقم الدليل على تحريمه» أو كان دليله غير بالغ قوة 
دليل النهي الا في هذه الآية. 

ثم إن أهل الجاهلية كانوا قد حرموا أشياء على أنفسهم کیا وهه سر 
الأنعامء وقد أبطلها الله بقوله: قل مَنْ حرم رہ أله التے احج لعبادوہ وَالطَيبَقِ مِنَ 
روگ [الأعراف: 32]» وقوله: قد 21ھ707 سلوا أوكدهم سمهلا يخير علي وكرموا 
ما ردقه ال افير عل آل [الأنعام: 0 وقوله: قل َالدَكرنَ حرم أو 
لْأَنتيَنِ» إلى قوله: ممن اَظلَر مسن إفتری عل الو وبا لَضِلَ الاس بغَبر علو 
[الأنعام : 3 - 144]ء وغير ذلك من الآيات. 

وقد كان كثير من العرب قد دخلوا في الإسلام بعد فتح مكة دفعة واحدة كما 
وصفهم الله بقوله: یحو غ وين لہ أَهْوَاما4 [النصر: 2]ء وكان قِصّر الزمان واتساع 
المكان حائلين دون رسوخ شرائع الإسلام فيما بينهم» فكانوا في حاجة إلى الانتهاء عن 
أمور كثيرة فاشية فيهم في مدة نزول هذه ا وهي أيام حجة الوداع وما تقدمها 0 
تأر غتھا: 

وجملة: «9وَل دراك معترضة؛ لمناسبة أن تحريم الطيبات اعتداء على ما 
شرع الله فالواو اعتراضية. وبما في هذا النهي من العموم كانت الجملة تذييلا. 

والاعتداء افتعال العَذُوء أي: الظلم. وذكره في مقابلة تحريم الطيبات يدل على أن 
المراد النهي عن تجاوز حد الإذن المشروع؛ كما قال: لك حَدُودُ أله فلا عتدوها» 
[البقرة: 229]. فلما تھی عن تحريم الحلال أردفه بالنهي عن استحلال المحرمات وذلك 


بالاعتداء على حقوق الناس› وهر | الاعتداء» أو على حقوق اللہ تعالى في أمره 
جنسه مما كانت عليه الجاهلية من العدوان» وأعظمه الاعتداء على الضعفاء كالوأد. 
وأكل مال الیتیم وعضل یی وغير ذلك. 


وجملة إت الله لا ي يحب نٹ . تذييل للتي قبلها للتحذیر من كل اعتداء. 
وقوله: فلادگلوا یکا رَرَفَكُمُ :ال حلا طَِيَبَا» تأكيد بالنهي عن تحريم الطيبات 


ا ا يا یم أي: أن الله وسّع 
عليكم بالحلال فلا تعتدوه إلى الحرام فتكفروا النعمة ولا تتركوه بالتحريم فتعرضوا عن 
النعمة. 

واقتصر على الأكل لان معظم ما حرمه الناس على أنفسهم هو الماکل. وكأن الله 
يعرّض بهم بأن الاعتناء بالمهمات خير من التهمم بالاکل؛ كما قال: ليس عل ألذرت 
َامنُوأ وَصَملوا لصحت جاح فِيمَا طسوأ [المائدة: 93] الآية. وبذلك أبطل ما في الشرائع 
السابقة من شدة العناية بأحكام کت وفي ذلك تنبيه لهذه الآمة. 

وقوله: ٭ڈوانٹوا توا الله ألزم َنم پو و 4 جاء بالموصول للإيماء إلى علة الأمر 
بالتقوى. أي : لأن شأن الإيمان أن يقتضي التفوى. فلما أمنتم بالله واهتديتم إلى الإيمان 
فكملوه بالتقوى. روي أن الحسن البصري لقي الفرزدق في جنازة» وكانا عند ار فقال 


الحسن للفرزدق: )ما أعددت لهذا». يعنى القبر. قال الفرزدق: «شهادة أن لا إل إلا الله 
كذا كذا سنة». فقال الحسن: «هذا لبي فأين الأطناب»؟. 
]89[ م د ل شر نے 5 ولک نم ہما عقّد 00 
26ھ274 إطعام عشرةقے مسلکین من ما لفون اها 5 رید 


\ 75 


رص چا 0 1 کہ 7 : 0 هرح 7 ۔< > راح سا الر 
رفبه فمن 4 د ا تة ۳ 7 20 4 مل دا ا 0 
2 .نوات ہے 0 e‏ 2 ےک دش 

أيمنتكم كنالك سين ال لک الخد الک 5 کک @4. 


سس ل 


استئناف ابتدائى نشأ بمناسبة قوله: ھللا حَرَمُوأْ طَيَبتِ ما لَحَلَّ الله لكر [المائدة: 
7 0سر برقم .فى ضا ا ظر ات ا سر الى ,ناما نه تی على ا 
لقصد تأكيد الكلام» كأن يقول: والل لا آکل كذاء أو تجري بسبب غضب. وقيل: إنها 
نزلت مع الآية السابقة فلا حاجة لإبداء المناسبة لذكر هذا بعد ما قبله. 

روى الطبري والواحدي عن ابن عباس أنه لما نزل قوله تعالى : ييا الین ءامنا لا 

ا ات ما ام ا َه لکخ کہ [المائدة : سس وسے سی وہ ہی كما 
تقده آنفاً» قالوا: «يا رسول الله» كيف نصنع بأيماننا التي حلفناها عليها»» فأنزل الله تعالى : 


(223) SER نر‎ 


للا بردم اله باللَمْو ل يسيك الآية. فشرع الله الكفارة. وتقدم القول في نظير صدر هذه 
الآية فی سورة البقرة. وتقدم الاختلاف في معنی لغو اليمين. والسواق کو وع کیا في 
سبب نزول آبة: يناما لن ءامنوا لا رمو طیبتِ ما اسل الد لك کے [المائدة: 87]ء ولا في 
جعل مثل ما عزم عليه الذين نزلت تلك الایة في شأنهم من لغو اليمين. فتأويل ما رواه 
الطبري والواحدي في سبب نزول هذه الآية أن حادثة أولئك الذين حرّموا على أنفسهم بعض 
الطيبات ألحقت بحكم لغو اليمين في الرخصة لهم في التحلل من أيمانهم. 

وقوله: «إيمَا عَم ين٠‏ أي: ما قصدتم به الحلف. وهو يبين مجمل قوله في 
سورة البقرة [225]: "لیا کسبت فلويك 4. 

وقرأ الجمهور: عقّدتم» ۔ بتشديد القاف. وقرأه حمزة» والكسائي» وأبو بكر عن 
عاصمء وخلف ۔ بتخفیف القاف -. وقرأه ابن ذكوان عن ابن عامر و بألف بعد 
العين من باب المفاعلة. فأما لع بالتشديد فيفيد المبالغة في فعل عَقَدَء وكذلك 
قراءة: #إعاقدتم» لأن المفاعلة فيه ليست على بابهاء فالمقصود منھا المبالغة» مثل 
عافاه الله. وأما قراءة التخفيف فلأن مادة العقد كافية فى إفادة التثبیت. والمقصود أن 
المؤاخذة تكون على نية التوثق باليمين» فالتعبير عن التوثق بثلاثة أفعال في كلام العرب: 
عَقَدَ المخفف؛ وعقّد المشدد؛ وعاقد. 

وقوله: ذلك كمَدرة اب یکم کہ إشارة إل المذكور. زيادة في الإيضاح. والكفارة مبالغة 
في كَمْر بمعنى ستر وأزال. وأصل الكفر بفتح الكاف اش وقد جس بی ا 
المبالغة هما التضعيف والتاء الزائدة. كتاء ا وعلامة. والعرب سفنو یسا غانا. 

وقوله: «هإدًا حلفم کہ أي إذا حلفتم وأردتم التحلل مما حلفتم عليه» فدلالة هذا 
من دلالة الافتضاء لظهور أن 556 الكفارة على صدور الحلف بل على عدم العمل 
بالحلف لان معنی الكفارة يقتضي حصول إثم» وذلك هو إثم الحنث. 

وعن الشافعي أنه استدل بقوله: مكمه يميم إا حَلَفَجُمٌ»4 على جواز تقديم 
الكفارة على وقوع الحنث» فيحتمل ائه ال بظاهر إضافة 20 ال ایمیک 
بعد أن حلف جاز له أن يكفر قبل الحنث لأنه من تقديم العوض» ولا بأس به. 

ولا أحسب أنه يعنى غير ولك ولش مراده أن مجرد الحلف هو موجب الكفارة. 
وإذ قد كان في الكلام دلالة اقتضاء لا محالة فلا وجه للاستدلال بلفظ الآية على صحة 
تقديم الكفارة. 


وأصل هذا الحكم قول مالك بجواز التكفير قبل الحنث إذا عزم على الحنث. ولم 
يستدل بالآية. فاستدل بها الشافعي تأييداً للسنة. والتكفير بعد الحنث أولى. 

وعقّب ار الذي رخصه الله للناس فی عدم سے یں رات اللغو فقال: 
مووَاحَمَظوا أَيَسَتَكُمَ4. فأمر بتوخي البر إذا لم يكن فيه حرج ولا ضر بالغير» لأن في البر 
تعظيم ص الله تعالى. فقد ذكرنا في سورة البقرة أنهم جرى معتادهم بان يقسموا إذا 
أراهوا خفن الخ آر لجا أنفسهم إلى عمل يعزمون عليه لئلا يندموا عن عزمهم. 
فكان في ٠‏ 6 واحمظوا یتک پچ زجر لهم عن تلك العادة السخيفة. وهذا الأمر 
يستلزم الأمر بالإقلال من الحلف لثلا يعرّض الحالف نفسه للحنث. والكفارة ما هي إلا 
خروج من الإثم. وقد قال تعالى لأيوب ع :. وود يدك صْعْنًا اضرب ب ولا ت 
[ص: 44]. فنزهه عن الحنث بفتوی خصه بها. 

وجملة: « كَذلِلَك , بن الک لسم ءَايتِهِ# تذييل. ومعنى کلت كهذا 
لبان سين الل گنت جات مر ان گت وقد تقدم القول في نظيره ه في قوله 
تعالى : «وَكَدَِكَ جعلتک أَمَّهُ وسطاه في سورة البقرة: [143]. 

وتقدم القول في معنى لک کرو که عند قوله تعالی : ااا الاش أعَبدوأ 
ركم في سورة البقرة [21]. 

[90ء 91] ويا ألذين يو ِنَم ال وال الان لار جس می ع 


سے 


2 کا سے یج 


الشَیطن فاجتِبو تنوه لعل شید © © لما بريد الشیطان أن بقع بتکم العدوة والبغصا 
نے ایر 06 تر یی اص اک همل َنم رون لاک 69 4. 

استناف خطاب للمؤمنين تقفية على الخطاب الذي قبله لظم مضمونه في السلك 
الذي انتظم فيه مضمون الخطاب السابق» وهو قوله: ولا مندوائہ [المائدة: 87] 
الحشين. إلى أن اش كما نهى عن تحريم المباح ء نهى عن استحلال الحرام» وأن الله لما 
أحل الطيبات حرم الخبائث المفضية إلى مفاسد» فإن الخمر كان طيبا عند الناسء وقد 
قال الله تعالى: وين تَمرتِ الل والب دون مته ڪر ورزقًا سسا [النحل: 67]. 
والميسر كان وسيلة لإطعام اللحم من لا يقدرون عليه. فكانت هذه الآية كالاحتراس عما 
قد يساء تأويله من قوله: #لا حَحَرَمُوأْ بت ما لعل ال لَك [المائدة: 87]. 

وقد تقدم في سورة البقرة أن المعول عليه من أقوال علمائنا أن النهي عن الخمر 
وقع مدرجا ثلاث مرات: 

الأولى حين نزلت آية: سكوك عي ءَلحمر وَالْمَيِسِرٍ فُل فھعا إِنْم كبر وَمَْفْعٌ 
لئاس وَإِتَْمَهُمَا كير من مهما [البقرة: 219]» وذلك يتضمن نھیا غير جازم» و ارت 


ا ام رن الماتدة: 91.90 بی میں 


الخمر ناس كانوا أشد تقوى. فقال عمر: «اللهم بين لٹا قي الخمن بيانا شافياً». ثم نزلت آية 
0 0 زا الذن اموا .شرا و کےا شك حون ا ما 
لاونم نات المسلموة شربها فى الارتات ال رظ اء اکر مھا إلى رتت الضلذة؛ 
فقال عمر: «اللهم بین لنا فی الخمر بیاناً شافياً». ثم نزلت الآية هذه. فقال عمر: «انتهينا». 

والمشھور أن الخمر حرمت سنة ثلاث من الهجرة بعد وقعة أحدء فتکون هذه الآية 
نزلت قبل سورة العقود ووضعت بعد ذلك في موضعها هنا. 

وروي أن هذه الآية نزلت بسبب ملاحاة جرت بين سعد بن أبي وقاص ورجل من الأنصار. 

روى مسلم عن سعد بن أبي وقاص قال: «أتيت على نفر من الأنصارء فقالوا: 
تعال نطعمك ونسقك خمراً وذلك قبل أن تحرم الخمرء فأتيتهم في حُش٠‏ وإذا رأس 
جزور مشوي وزق من خمرء فا کل وشربت یج یا فذکرت الأنصار والميا حون 
عندهم. فقلت: المهاجرون خير من الأنصارء فأخذ رجل من الأنصار لخي جمل 
فضربني به فجرح بأنفي فأتيت رسول الله فأخبرته» فأنزل الله تعالى فئ: ٭إإسًا لمر 
المي الانصاب ادزم رجش يِن عمل ۔الشیطن جنوه ه). 

وروی أبو داود عن ابن عباس قال: یناج لذي ءامو لا مرو الصكلزة راٹر 
شكرى» [النساء: 43]ء وف لوک ڪن لمر والمییس فل فھکا انم كبر وميه 
نَا 6 [البقرة: 219] نسختهما في المائدة: لإا الخمر والمییم والاتصاب لالم رجش يِن عَمَل 

فلا جرم كان هذا التحريم بمحل العناية من الشارع متقدماً للأمة في إيضاح أسبابه 
رفقاً بهم واستئناسا لأنفسهم» فابتدأهم بآية سورة البقرة» ولم يسفههم فيما كانوا يتعاطون 
من ذلك» بل أنبأهم بعذرهم في قوله: فل فِهِمَا انم كبر ومع لتاس وَإِنْمْهُمَا آ ڪر 
من تنعهمًاه [البقرة: 219]ء ثم بآية سورة النساء» ثم كر عليها بالتحريم بآية سورة المائدة 
فحصر أمرهما في أنهما رجس من عمل الشيطان ورجا لهم الفلاح في اجتنابهما بقوله: 
لكك تُنْلْحودیہ؛ وأثار ما في الطباع من بغض الشيطان بقوله: لما یی القَّيِطنٌ أن 
وع ینگ العداوة لصا . ثم قال: «إقهل أن مهوت فجاء بالاستفهام لتمثيل حال 
المخاطبين بحال من بين له المتكلم حقيقة شيء ثم اختبر مقدار تأثير ذلك البيان في نفسه. 

وصيغة: هل أنت فاعل كذا. تستعمل للحث على فعل في مقام الاستبطاءء نبه عليه 
في الكشاف عند قوله تعالى: وق لاس هَل لم مسِعُونَ 4 في سورة الشعراء 
[39]» قال: ومنه قول تابط شرا: 
هل اتك بات وتار ا ا أو درت ها و ا 


«دينار اسم رجل» وكذا عبد رب. وقوله: أخا عون أو عوف نداء» أي: يا أخا 
عون). فتحريم الخمر متقرر قبل نزول هذه السورة» فإن وفد عبد القيس وفدوا قبل فتح 
مكة في سنة ثمان» فكان مما أوصاهم به رسول الله ل أن لا ينتبذوا في الحنتم والنقير 
والمزفت والدباء» لأنها يسرع الاختمار إلى نبيذها. 

والمراد بالأنصاب هنا عبادة الأنصاب. والمراد بالآزلام الاستقسام بھاء لان عطفها 
على الميسر يقتضي أنها أزلام غير الميسر. 

قال في الكشاف: «ذكر الأنصاب والأزلام مع الخمر والميسر مقصود منه تأكيد 
التحريم للخمر والميسر». وتقدم الكلام على الخمر والميسر في آية سورة البقرة» وتقدم 
الکلام على الأنصاب عند قوله تعالى: وما ديح عل ألنْضّبِ» [المائدة: 3]ء والكلام 
على الأزلام عند قوله: «إوآن شَسْْفْسِمُوا بل وی في أول هذه السورة [3]. وأكد في هذه 
الآية تحريم ما ذبح على النصب وتحريم الاستقسام بالأزلام وهو التحريم الوارد في أول 
السورة والمقرر في الإسلام من أول البعثة. 

والمراد بهذه الأشياء الأربعة هنا تعاطيهاء كل بما يتعاطى به من شرب ولعب وذبح 
واستقسام. 

والقصر المستفاد من 8 إِنَّمَا# قصر موصوف على صفةء أي: أن هذه الأربعة 
المذكورات مقصورة على الاتصاف بالرجس لا تتجاوزه إلى غيره» وهو ادعائي للمبالغة 
في عدم الاعتداد بما عدا صفة الرجس من صفات هذه الأربعة. 

ألا ترى أن الله قال في سورة البقرة [219] في الخمر والميسر: #كُلٌ ضِهمَا إِنَمْ 
کی وَمْعٌ للا فأثبت لهما الإثم» وهو صفة ا الرجس في نظر الشريعة» 
لأن الإثم يقتضي التباعد عن التلبس بهما مثل الرجس. وأثبت لهما المنفعة» وهي صفة 
تساوي نقيض الرجس؛ في نظر الشريعة» لأن المنفعة تستلزم حرص الناس على 
تعاطيهماء فصح أن للخمر والميسر صفتين. 

وقد قصر في آي المائدة على ما يساوي إحدى تينك الصفتين أعني الرجس؛ فما 
هو إلا قصر ادعائي یٹ يشير إلى ما في سورة البقرة [219] من قوله: «إوَإِتْمَهُمَا أَكَبرٌ من 
تھے اک > فإنه لما نبهنا إلى ترجيح ما فيهما من الإثم على ما فيهما من المنفعة فقد نبهنا 
إلى دحض ما فيهما من المنفعة قبالة ما فيهما من الإثم حتى كأنهما تمہحضا للاتصاف 
ب ٭فھکا إِنْم» [البقرة: 219]ء فصح في سورة المائدة أن يقال في حقهما ما يفيد 
انحصارهما في أنهما ٭فِھعا إِثم*2. أي: انحصارهما في صفة الكون في هذه الظرفية 
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كا لانحصار الذي في قوله: مل ان حسابہم اِلا عل رت مہ [الشعراء: 83 أي : حسابهم 
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مقصور على الاتصاف بكونه على ربي» أي: انحصر حسابهم في معنى هذا الحرف. 
وذلك هو ما عبر عنه بعبارة الرجس. 

والرجس الخبث المستقذر والمكروه من الأمور الظاهرة» ويطلق على المذمات 
الباطنة كما في قوله: وما ألزيت ل لوبهم کرک رادم رسا إل رجسه د4 
[التوبة: 125]» وقوله: لتا مر اله ذهب عة اليَمْس أل اليب [الأحزاب: 
3. والمراد به هنا الخبيث في النفوس واعتبار الشريعة. وهو اسم جنس » فالإخبار به 
كالإخبار بالمصدرء فأفاد المبالغة فى الاتصاف به حتى كأن هذا الموصوف عين الرجس. 
ولذلك أفرد (رجس» مع كونه سر سا لأنه كالخبر بالمصدر. 

ومعنى كونها من عمل الشيطان أن تعاطيّها بما تتعاطى لأجله من تسويله للناس 
تعاطيهاء فكأنه هو الذي عملها وتعاطاها. وفى ذلك تنفير لمتعاطيها بأنه يعمل عمل 
الشيطان. فهو شيطان. وذلك مما تأباه النفوس. ۱ 

والفاء في «مَاجتَبوَه# للتفريع وقد ظهر ححسن موقع هذا التفريع بعد التقدم بما 
يوجب النفرة منها. والضمير المنصوب في قوله: #فاجتبوة# عائد إلى الرجس الجامع 
للأربعة. وَِالمَلَكُمْ يحوت رجاء لهم أن يفلحوا عند اجتناب هذه المنهيات إذا لم 
كونوا قد استمروا على غيرها مر م وعدم القول ۶9 جره عند قوله عد 
اجا الاش 9 00 ن من لک لعلكُم تَنَّعُونَ ©6 [البقرة: 
وقد بينت ما اخترته في محمل «لعل) وهو وو ال وأما المحامل ۳ 
تأولوا بها «لعل» في آية سورة البقرة فبعضها لا يتأتى في هذه الآية فتأمله. 

واجتناب المذكورات هو اجتناب التلبس بها فيما تقصد له من المفاسد بحسب 
اختلاف أحوالها؛ فاجتناب الخمر اجتناب شربها؛ والميسر اجتناب التقامر به» والأنصاب 
اجتناب الذبح عليها؛ والأزلام اجتناب الاستقسام بها واستشارتها. ولا يدخل تحت هذا 
الاجتناب اجتناب مسها أو إراءتها للناس للحاجة إلى ذلك من اعتبار ببعض أحوالها في 
الاستقطار ونحوهء أو لمعرفة صورهاء أو حفظها کاثار من التاریخ ؛ أو ترك الخمر في طور 
اکا تا عضر سے لطا خا > على تفصيل في ذلك واختلاف في بعضه. 

فأما اجتناب مماسة الخمر واعتبارها نجسة لمن تلطخ بها بعض جسدہ أو ثوبه فهو مما 
اختلف فيه أهل العلم؛ فمنهم من حملوا الرجس في الآية بالنسبة للخمر على معنييه المعنوي 
والذاتي» فاعتبروا الخمر نجس العين يجب غسلها كما يجب غسل النجاسة» حملا للفظ 
الرجس على جميع ما يحتمله. وهو قول مالك. ولم يقولوا بذلك في قداح الميسر ولا في 
حجارة الأنصاب ولا في الأزلام والتفرقة بين هذه الثلاث وبين الخمر لا وجه لها من النظر. 


ا ارات المائدة: 90 91 ابی خرن 


ولیس في الأثر ما یحتج به لنجاسة الخمر. ولعل کون الخمر مائعة هو الذي قرب 
شبهها بالأعيان النجسةء فلما وصفت بأنها رجس حمل في خصوصها على معنييه. 

وأما ما ورد فی حديث أنس أن كثيراً من الصحابة غسلوا جرار الخمر لما نودي 
بتحريم شربها فذلك من المبالغة في التبرؤ منها وإزالة أثرها قبل التمكن من النظر فيما 
سوى ذلك» ألا ترى أن بعضهم کسر جرارهاء ولم يقل أحد بوجوب کسر الإناء الذي 
فيه شيء نجس. على أنهم فعلوا ذلك ولم يؤمروا به من الرسول كَلِل. 

وذهب بعض أهل العلم إلى عدم نجاسة عين الخمر. وهو قول ربيعة بن أبي 
عبدالرحمن» والليث بن سعد» والمزني من أصحاب الشافعي» وكثير من البغداديين من 
المالكية ومن القيروانيين؛ منهم ےت ےت ا وفك اسكدل و" 
الحداد”" على طهارتها بأنها سفكت في طرق المدینةء ولو كانت نجساً لنهوا عنه» إذ قد 
وو الى عن إرانة السا فى ارف 

وذكر ابن الفرس عن ابن لبابة أنه أقام قولا بطهارة عين الخمر من المذهب. وأقول: 
الذي يقتضيه النظر أن الخمر ليست نجس العين» وأن مساق الآية بعيد عن قصد نجاسة 
عينهاء إنما القصد أنها رجس معنوي» ولذلك وصفه بأنه من عمل الشيطان» وبيّنه بعد بقوله : 
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© إِنّما رید الشطان ان «وفع بتکم العداوة وف ولان النجاسة نعتملد الخبائة والقذارة السات 


١ 
مه‎ 


الخمر كذلك» وإنما تنزه السلف عن مقاربتها لتقرير كراهيتها في النفوس. 


وجملة: © إِنّما بريد الشيطان کہ بیان لكونها من عمل الشيطان. ومعنی يريد يحب » 
وقد تقدم باذ كون الا رفس المح عفن ا يووا 2 إن الي ونا فيك 
من الكت سروت الضكلة وَيُرِيدُونَ أن یلوا السَبِيلَ €6 في سورة النساء [44]. 

وتقدم الكلام غل العداوة وال اء عل قوله نالي ووا نهم العداوة 
وَالْبعَصاءًه في هذه السورة [64]. 

وقوله: «ف ا مر وَلْمْسِرٍِ» أي: في تعاطيهماء على متعارف إضافة الأحكام إلى 
الذوات» أي: بما يحدث في شرب الخمر من إثارة الخصومات والإقدام على الجرائم» 
وما يقع في الميسر من التحاسد على القامرء والح :والجمرة للخامر وها ھٹا غن 
ذلك من التشائم ہت والضرب. على ان مجرد حدوث العداوة والبغضاء بين 
المسلمين مفسدة عظیمة لان الله اراد ان يكون المؤمنون إخوة إد د يستقيم أمر أمة بين 
أفرادها البغضاء. وفي الحديث: الا تباغضوا ولا تحاسدوا وكونوا عباد الله إخواناً». 


(1) أخذ عن سحنون» ولد الإمام سحنون سنة 160ھ وتوفي سنة 240ه. 


کی ذىىٍك 0ك ای 
ERT BAK‏ 


ولا من قوله: وغ ا حر والمیسر ‏ ال الظرفية المجازية. ا فى 


يقي 


مجالس تعاطيهما. 

وأما الصد عن ذكر الله وعن الصلاة فلما في الخمر من غيبوبة العقل» وما في 
الس هن ارا الوقت: في المعاوذة لطاب ارد ۱ 

وهذه أربع علل كل واحدة منها تقتضي التحريم» فلا جَرَّم أن كان اجتماعها مقتضيا 
تغليظ التحريم. ويلحق بالخمر كل ما اشتمل على صفتها من إلقاء العداوة والبغضاء والصد 
عن ذكر الله وعن الصلاة. ويلحق بالميسر كل ما شاركه فى إلقاء العداوة والبغضاء والصد 
عن کر نالك رع الضاااہ رت آتر و انتا و كلها اا عا كان عن اللهو مر تماد 
كالشطرنج دون قمار» فذلك دون المیسر؛ لأنه يندر أن يصد عن ذكر الله وعن الصلاة» 
ولأنه لا يوقع في العداوة والبغضاء غالباً» فتدخل أحكامه تحت أدلة أخرى. 

والذكر المقصود في قوله: #عن گر لچ يحتمل أنه من الذكر اللساني فيكون 
اذ رد لن ک کات ول عليه لسر الام اللىي فيه لقعت وارفائن اه 
یشتمل على بيان أحكام ما يحتاجون إليه فإذا انغمسوا في شرب الخمر وفي التقامر غابوا 
عن مجالس الرسول وسماع خطبهء وعن ملاقاة أصحابه الملازمين له فلم يسمعوا الذكر 
ولا يتلقوه من أفواه سامعيه فيجهلوا شيئاً كثيراً فيه ما يجب على المكلف معرفته. 

فالسيّئ الذي يصد عن هذا هو مفسدة عظيمة يستحق أن يحرم تعاطيه» ويحتمل أن 
المراد به الذكر القلبى وهو تذكر ما أمر الله به ونهى عنهء فإن ذكر ذلك هو ذكر الله 
كقول عمر بن الخطاب: أفضل من ذكر الله باللسان ذكرٌ الله عند أمره ونهيه. فالشيء 
الذي يصد عن تذكر أمر الله ونهيه هو ذريعة للوقوع في مخالفة الأمر وفي اقتحام النهي. 
وليس المقصود بالذكر فى هذه الآية ذكر الله باللسان لأنه ليس شىء منه بواجب عدا ما 
هو من أركان الصلاةء فذلك مستغنى عنه بقوله: عن الصَّلوْر). ‏ 

وقوله: «إقهل أَنثم مهوت الفاء تفريع عن قوله: #8 إنّمَا بے لقَيِطن کہ الآية» فإن ما 
ظهر من مفاسد الخمر والميسر كاف في انتهاء الناس عنهما فلم يبق حاجة لإعادة نهيهم 
عنهماء ولكن يستغنى عن ذلك باستفهامهم عن مبلغ أثر هذا البيان في نفوسهم ترفيعاً بهم 
إلى مقام الفطن الخبیرء ولو كان بعد هذا البيان كله نهاهم عن تعاطيها لكان قد أنزلهم 
منزلة الغبي» ففي هذا الاستفهام من بديع لطف الخطاب ما بلغ به حد الإعجاز. 

ولذلك اختير الاستفهام ب«هل» التي أصل معناها (قد). وكثر وقوعها في حيز همزة 
الاستفهام» فاستغنوا ب «هل) عن ذكر الهمزة» فهي لاستفهام مضمّن تحقيق الإسناد 
المستفهّم عنه وهو 8نم مون چ دون الهمزة إذ لم يقل: أتنتهون» بخلاف مقام قوله: 


۶> ات 


فرَععلت س لض فة اضیلت [الفرقان: 20]. 


وجعلت الجملة بعد «هل» اسمية لدلالتها على ثبات الخبر زيادة في تحقيق حصول 
المستفهم عنه» فالاستفهام هنا مستعمل في حقيقته» وأريد معها معناه الكنائي» وهو التحذير 
من انتفاء وقوع المستفهم عنه. ولذلك روي أن عمر لما سمع الآية قال: «انتهينا انتهينا». 

ومن المعلوم للسامعين من أهل البلاغة أن الاستفهام في مثل هذا المقام ليس 
مجرداً عن الكناية. فما حکی عن عمرو بن معد يكرب من قوله: (إلا أن الله تعالى قال: 
لهل أنثم مُنهون کہ فقلنا: لان إن صح عنه ذلك ولى فن اصحته شك فهو خطأ في 
الفهم أو التأويل. وقد شذ نفر من السلف نقلت عنهم أخبار من الاستمرار على شرب 
الخمرء لا يُدرى مبلغها من الصحة. ومحملهاء إن صحتء على أنهم كانوا يتأولون قوله 
تعالی: مهل أَنثم مُنَبُونَ #4 على أنه نهي غير جازم. ولم يطل ذلك بينهم. 

قيل: إن قدامة بن مظعونء ممن شهد بدرأء ولاه عمر على البحرين» فشهد عليه 
أبو هريرة والجارود بأنه شرب الخمر»ء وأنكر الجارودء وتمت الشهادة عليه برجل وامرأة. 
فلما أراد عمر إقامة الحد عليه قال قدامة: «لو شربتها كما يقولون ما كان لك أن 
تجلدني). قال عمر: الم؟۱ء قال: «لأن الله يقول: ليس عل آلزيت ءامثوا وعملواً 
لصحت جاح فيمَا طَعِمُوأ إا ما اِتَقوا وَءامَنْوأ وَعَیلوا ألضَّنِحَتِ»4 [المائدة: 93]» فقال له 
عمر: «أخطأت التأويل إنك إذا اتقيت الله اجتنبت ما حرم عليك». 

ويروى أن وحشياً كان يشرب الخمر بعد إسلامه» وأن جماعة من المسلمين من 
آهل الشام شربوا الخمر في زمن عمر؛ وتأولوا التحريم فتلوا قوله تعالى: «لَيْسَ عَلَ 
ألذيت حَامَنُوأْ ويلا ألضَِّحَتِ جاح فيا طَیمُواء وأن عمر استشار علياً في شأنهم» فاتفقا 
على أن يستتابوا وإلا قتلوا. وفي صحة هذا نظر أيضا. 

وفي کتب الأخبار أن عيينة بن حصن نزل على عمرو بن معد يكرب في محلة بني 
زُبيد بالكوفة فقدم له عمرو خمراًء فقال عيينة: «أو ليس قد حرمها الله». قال عمرو: 
را كن متا أم أنا؟»» قال عيينة: «أنت». قال: «أنت أقدم إسلاماً أم أنا؟»» قال : 
«أنت». قال : «فإني تا قرات ها بين التقفرت تراھ ما رجات لها ترا ]لا أن الف 
قال: «إفهل أن مهوتي فقلنا: لا». فبات عنده وشربا وتنادماء فلما أراد عيينة 
الانصراف قال عيينة بن حصن : 
جت أبنا حور سزاء كنرافة فنعمالفتى المزدار والمتضيف 
قريْتَ فأكرمت القری وأفڈئنا تحيّةعِلم" لم تكن قبل تُعرف 


(1) كلمة «تحية» ثبتت في طبعة بولاق من الأغاني وفي نسخة مخطوطة منه ولعلها تحريف. 
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وقتلت خلال أن تبر تدافية:. كلؤنالعقاق البرف:والليم مدت 
لی کے یت ت ع ترذ إلى الإنصاف مَن ليس يُنْصفٌ 
و اكل وال کی السرق تو KEES SEE‏ 
نقول: أبو ثؤر أحل شرابها وقول أبي ثؤرأس د وأ شرف 
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وحذف متعلق مہو لظهوره» إذ التقدير: فهل - 277 أى ١‏ عق 
الخمر والمیسں لن تفریع هذا الاستفهام عن قوله: ٭ إِنّما ید د الشَيطن که يعين أنهما 
المقصود من الانتهاء. 

واقتصار الآية على تبيين مفاسد شرب الخمر وتعاطي الميسر دون تبيين ما في عبادة 
الأنصاب والاستقسام بالأزلام من الفسادء لأن إقلاع المسلمين عنهما قد تقرر قبل هذه 
الآية من حين الدخول في الإسلام لأنهما من مآثر عقائد الشركء ولأنه لیس في النفوس 
ما يدافع الوازع الشرعي عنهما بخلاف الخمر والميسر فإن ما فيهما من اللذات التي 
تزجي بالنفوس إلى تعاطيهما قد يدافع الوازع الشرعي؛ فلذلك أكد النهي عنهما أشد مما 
أكد النهي عن الأنصاب والأزلام. 

[92] ا واطيعوا أله افوا اول دروا راف كاعنتوا کا ل نشوا 


٦ھ‏ بكم القن @46. 

عطفت جملة فوَلشا٭ على جملة هل أن مون [المائدة: 91]» وهي 
كالتذييل» لأن طاعة الله ورسوله تعم ترك الخمر والميسر والأنصاب والأزلام وتعم غير 
ذلك من وجوه الامتثال والاجتناب. وكرر يوأ اهتماماً بالأمر بالطاعة. وعطف 
9 واحد روأ على «أطيعوا» أي: وكونوا على حذر. وحذف مفعول «احذروا» لينرّل الفعل 
منزلة اللازم لأن القصد التلبس بالحذر في أمور الدين» أي: الحذر من الوقوع فيما 
يأباه الله ورسوله» وذلك أبلغ من أن يقال واحذروهماء لأن الفعل اللازم يقرب معناه من 
معنى أفعال السجاياء ولذلك يجيء اسم الفاعل منه على زنة قعل كفرح ونهم. 

وقوله: مان ول 4 تفريع عن (أطيعوا واحذروا). والتولي هنا استعارة للعصيان» 
شبه العصيان بالإعراض والرجوع عن الموضع الذي كان به العاصي. بجامع المقاطعة 
والمفارقة» وكذلك يطلق عليه الإدبار. ففي حديث ابن صياد ولئن أدبرت ليَعْمَرنك اللہ 
أي أعرضت عن الإسلام. 

وقوله: لفَاعَلَمُواچ٭ هو جواب الشرط باعتبار لازم معناه لان المعنى: فإن توليتم 
عن طاعة الرسول فاعلموا أن لا يضر توليكم الرسول لان عليه البلاغ فحسب» أي: 


وپ امت المائدة: 93 ا مرن 


 /٣‏ ؟ و بب ع 
أن الرسول عليه الصلاة والسلام ما أمر إلا بالتبليغ. وذكر فعل #فاعتموأ# للتنبيه على 
أهمية الخبر كما بيناه عند قوله تعالى: 9«إوَاتَّقُوأ الله وَاعَلمُوا أتحكم موه في سورة 
البقرة 2231]. 


س مه 


وكلمة #آتما» بفتح الهمزة تفيد الحصرء مثل «إنما» المكسورة الهمزة» فكما 
أفادت المكسورة الحصر بالاتفاق فالمفتوحتها تفيد الحصر لأنها فرع عن المكسورة إذ 
هي أختها. ولا ينبغي بقاء خلاف من خالف في إفادتها الحصرء والمعنى أن أمره 
محصور في التبليغ لا يتجاوزه إلى القدرة على هدي المبلغ إل 

وفي إضافة الرسول إلى ضمير الجلالة تعظيم لجانب هذه الرسالة وإقامة لمعذرته 
في التبليغ بأنه رسول من القادر على كل شيءء فلو شاء مرسله لھدی المرسل إليهم فإذا 
لم يهتدوا فليس ذلك لتقصير من الرسول. 

ووصف البلاغ ب اليد استقصاء في معذرة الرسول وفی الإغذار للمعرضين 
عن الامتثال بعد وضوح البلاغ وكفايته وكونه مؤیداً بالحجة الساطعة. 


[93] لیس على ألذيت امنأ وعمِلُواْ لصحت جاح فيمَا طَهِمُوأ إا ما أتَوأ 


7-2 ص 
o7‏ بحو سر گر ہ ےر مھ 


اموا یلوا ليحت م اتقو وَعامٹوا م اتقو ولسوا وللھ جب لیب ©4 . 

هذه الآية بيان لما عرض من إجمال في فهم الآية التي قبلهاء إذ ظن بعض 
المسلمين أن شرب الخمر قبل نزول هذه الآية قد تلبس بإثم لأن الله وصف الخمر وما 
ذكر معها بأنها رجس من عمل الشيطان. فقد كان سبب نزول هذه الآية ما فى الصحيحين 
وغيوهمها عن اسن بن فالكء والم اع یں عغازت وابی غاس أنه لما نول سے الخمر 
قال ناس من أصحاب النبي بيه : كيف بأصحابنا الذين ماتوا وهم يشربون الخمر أو قال 
وهي في بطونهم وأكلوا الميسر. فأنزل الله : «لَيَسَ عل ألذيت امنأ وَعَمِلُوا الصَِّحَتٍ جاح 
فيمَا طَعِمُوأ» الآية. 

وفي تفسير الفخر روى أبو بكر الأصم أنه لما نزل تحريم الخمر قال أبو بكر 
الضديق: یاترسرل الله كيف باغراتتا الثین عاترا اوقد شريوا الخمر.وفعلوا القمار 
وكيف بالغائبين عنا في البلدان لا يشعرون أن الله حرم الخمر وهم يَظعَمونها». فأنزل الله 
هذه الايات. 

وقد يلوح ببادئ الرأي أن حال الذين توفوا قبل تحريم الخمر ليس حقيقاً بأن يسأل عنه 
الصحابة رسول الله بي للعلم بأن الله لا يؤاخذ أحدا بعمل لم يكن محرما من قبل فعله. 
وأنه لا يؤاخذ أحداً على ارتكابه إلا بعد أن يعلم بالتحریمء فالجواب أن أصحاب النبي كَل 


كانوا شديدي الحذر مما ينقص الثواب حريصين على كمال الاستقامة» فلما نزل في الخمر 
والميسر أنهما رجس من عمل الشيطان خشوا أن يكون للشيطان حظ في الذين شربوا الخمر 
وأكلوا اللحم بالميسر وتوفوا قبل الإقلاع عن ذلك أو ماتوا و مخالطة 
أجسادهم» فلم يتمالكوا أن سألوا النبي بي عن حالهم لشدة إشفاقهم على إخوانهم 

كما سأل عبدالله بن أم مكتوم لما نزل قوله تعالى: فلا هنوك الْمهِدُودَ من الْمَؤْمِنِت# 
لکوت غ سيل الہ بأمولهم وأنضسمم# [النساء: 95] فقال: «يا رسول الله» فكيف وأنا 
أعمى لا أبصر» فأنزل الله غير ئل لر وكذلك ما وقع لما غيرت القبلة من استقبال 
بيت المقدس إلى استقبال الكعبة قال ناس: «فكيف بإخواننا الذين ماتوا وهم يستقبلون 
بيت المقدس)ء فأنزل الله تعالى: وما كن ال ليُضِيعَ إيستكة# [البقرة: 143]ء أي : 
صلاتكم» فكان القصد من السؤال التثبت في التفقه وأن لا يتجاوزوا التلقي من 
رسول الله ا في اموز دينهم. 

ونفي الجناح نفي الإثم والعصيان. و(ما) موصولة. و#إطيموأ» صلة. وعائد الصلة 
محذوف. وليست «ما» مصدرية لان المقصود العفو عن شيء طعموه معلوم من السؤال؛ 
فتعليق ظرفية ما طعموا بالجناح هو على تقدير: في طعم ما طعموه. 

وأصل معنى فلطیثواڈ أنه بمعنى أكلواء قال تعالى: «#إقإذا مم فانتشرواً» 
[الأحزاب: 53]. وحقيقة الطعم الأكل والشيء المأكول م وليس الشراب من الطعام 
بل هو غيره» ولذلك عُطف في قوله تعالى: #قانظرٌ إل طعایلک وشرابلک 3 یک کہ 
البقرة: من الآية 1288 ويدل لذلك استفناء المأكرلات فى قرلة تعالی > اقل لا ليد ل ما 
إل رما م کے کاو 0 60 ل ا مر 75 
Ss‏ بر الله ب [الأنعام: 145]. 


ويقال: طعم بمعنى أذاق ومصدرہ العم بضم الطاء اعتبروه مشتقاً من العم الذي 
هو حاسة الذوق. وتقدم قوله تعالى: ومن لم يَظعَمَهُ لَه مى [البقرة: 249]ء أي: ومن 
لم يذقه» بقرينة قوله: ممن سَرِبَ ينه [البقرة: 249]. ويقال: وجدت في الماء طعم 
التراب. ويقال: تغير طعم الماءء أي: أسِن. فمن فصاحة القرآن إيراد فعل ل٭لطیمُوا٭ هنا 
لأن المراد نفي التبعة عمن شربوا الخمر وأكلوا لحم المیسر قبل نزول آية تحريمهما. 
واستعمل اللفظ في معنييه» أي: في حقيقته ومجازه» أو هو من أسلوب التغليب. 

وإذ قد عبر بصيغة المضي في قوله: #طَيمُوا» تعيّن أن يكون «إدَا» ظرفاً 
للماضي» وذلك على أصح القولين للنحاة» وإن كان المشهور أن «إذا» ظرف للمستقبل› 
والحق أن (إذا) تة تقع ظرفاً للماضي. وهو الذي اختاره ابن مالك ودرج عليه ابن هشام في 


سی مر کے 


مغني اللیب۔ رشاعف قولة تعالى: ولا عل الت ]5ا م اوك ي [العوية: 192 
وقوله: ودا رَأَوَأْ رہ أو هوا إِنقَضُّوأ إلا [الجمعة: 11]ء وآيات كثيرة. 

فالمعنی : لا جناح عليهم إذ كانوا آمنوا واتقواء ويؤول معنى الكلام: ليس عليهم جناح 
لأنهم آمنوا واتقوا فيما كان محرماً يومئذ وما تناولوا الخمر وأكلوا الميسر إلا قبل تحريمهما. 

هذا تفسير الآية الجاري على ما اعتمده جمهور المفسرين جارياً على ما ورد في 
من سبّب نزولها في الأحاديث الصحيحة. 

ومن المفسرين من جعل معنى الآية غير متصل بآية تحريم الخمر والميسر. وأحسب 
أنهم لم يلاحظوا ما روي في سبب نزولها لأنهم رأوا أن سبب نزولها لا يقصرها على 
قضية السبب بل يعمل بعموم لفظها على ما هو الحق في أن عموم اللفظ لا يخصص 
بخصوص السبب» فقالوا: رفع الله الجناح عن المؤمنين في أي شيء طعموه من مستلذات 
المطاعم وحلالها إذا ما اتقوا ما حرم الله عليهم» أي: ليس من البر حرمان النفس بتحريم 
الطیبات بل البر ہ وت فيكون من قبيل قوله تعالی : ولیس الي يآن كا يوت من 
عو ےتا ولکن لیر من إت [البقرة : 189]. وفسّر به في الکشاف مبتدئاً به. 

ایس هذا 6 يكون معنى آي اون ا 5 الذي e‏ / جا باج 
أنفسهم 1 ما أحل الله 7 تیر 5 ۳ الامتناع. 

وادعى بعضهم أن هذه الآية نزلت في القوم الذين حرّموا على أنفسهم اللحوم وسلكوا 
طريق الترهب؛ ومنهم عثمان بن مظعون» ولم يصح أن هذا سبب نزولها. وعلى هذا التفسير 
يكون طَهِمُوأ» مستعملا في المعنى المشهور وهو الأكل» وتكون كلمة #إدا» مستعملة في 
المستقبلء وفعل ۶ھ اضر امس اط قاضی بقرينة كلمة ٭ل إذا 2# 
في قوله تعالی : فلخ إدَا دعاك دعو من لض إا شر رون کہ [الروم: 25]. 

ويعكر على هذا التفسير أن الذين حرّموا الطيبات على أنفسهم لم ينحصر تحريمهم 
في المطعوم والشراب بل يشمل اللباس والنساءء اللهم إلا أن يقال: إن الکلام جرى 
على مراعاة الغالب في التحریم, 

وقال الفخر: زعم بعض الجهال أن الله تعالى لما جعل الخمر محرمة غندما تكون 
موقعة للعداوة والبغضاء وصادة عن ذكر الله وعن الصلاة بين في هذه الآية أنه لا جناح 
على من طعمها إذا لم يحصل معه شيء من تلك المفاسد بل حصل معه الطاعة والتقوى 
والإحسان إلى الخلق» ولا يمكن حمله على أحوال من شرب الخمر قبل نزول آية 
التحريم لأنه لو كان ذلك لقال: ما كان جناح على الذين طعمواء كما ذكر في آية 


اٹ امت المائدة : EE‏ رت 
تحويل القبلةء فقال: وما كان ال لیم ینگ [البقرة: 143]ء ولا شك أن (إٰذا) 
للمستقبل لا للماضي. 

قال الفخر: وهذا القول مردود بإجماع كل الأمة. وأما قولهم «إذا» للمستقبل» 
فجوابه أن الحل للمستقبل عن وقت نزول الایة فی حق الغائبين. 

والتقوى امتثال المأمورات واجتناب المنهيات» ولذلك فعطف #وعيلواً السلحتِه 
على #اتَّقَو» من عطف الخاص على العامء للاهتمام بەء كقوله تعالى: من كان عدو 
لو وَمَلِْكَيَدء وسل مَل وَمِيَكَيَلَ» [البقرة: 98]» ولأن اجتناب المنهيات أسبق 
تبادراً إلى الأفهام في لفظ التقوى لأنها مشتقة من التوقي والكف. 

وأما عطف 9إوَّءَامَ4 على لاتقو فهو اعتراض للإشارة إلى أن الإيمان هو أصل 
التقوى»ء كقوله تعالى: #فك تقو ڑا أو إِطَعَامُ4 إلى قوله: اث کان مِنَّ الین اموأ 
[البلد: 13 17]. والمقصود من هذا الظرف الذي هو كالشرط مجرد التنويه بالتقوى 
والإيمان والعمل الصالحء وليس المقصود أن نفي الجناح عنهم مقيد بأن يتقوا ويؤمنوا 
ويعملوا الصالحات» للعلم بأن لكل عمل أثراً على فعله أو على ترکە؛ وإذ قد كانوا 
مؤمنین من قبل» وكان الإيمان عقداً عقلیًا لا يقبل التجددء تعيّن أن المراد بقوله: 
فوَء اما معنى وداموا على الإيمان ولم ينقضوه بالكفر. 

وجملة ہلان إنَعوأْ وََامَ»# تأكيد لفظي لجملة دا ما انََوا وَءَامَنواً وعیلوا لصحتي 
وقُرن بحرف € الدال على التراخي الرتبي ليكون إيماء إلى الازدياد في التقوى وآثار 
الإيمان» كالتأكيد في قوله تعالى: 5# سل © ل ك سين کہ [النبأ: 4 5] 
ولذلك لم يكرر قوله: لوعملا الصَّلِحَتِ» لأن عمل الصالحات مشمول للتقوى. 

وأما جملة ٭ل2 ]وا ي فتفيد تأكيداً لفظياً لجملة 2 انتوا وتفيد الارتقاء في 
التقوى بدلالة حرف € على التراخي الرتبي. مع زيادة صفة الإحسان. وقد فسر 
النبي بيه الإحسان بقوله: «أن تعبد الله كأنك تراه فإن لم تكن تراه فإنه يراك». وهذا 
يتضمن الإيمان لا محالة» فلذلك استغنى عن إعادة ٭وءامثوا٭ هنا. ويشمل فعل 

ے4 التحمات لی السا وی0 عل التقويب: لأ هة إتعسانا غير واج 

580 7 7ء چاو 

وقد ذهب المفسرون في تأويل التکریر الواقع في هذه الآية طرائق مختلفة لا دلائل 
عليها في نظم الآية» ومرجعها جعل التكرير في قوله: اث ِتَقوأ4 على معنى 
تغاير التقوى والإيمان باختلاف الزمان أو باختلاف الأحوال. وذهب بعضهم في تأويل 
قوله تعالى: إا ما اموچ وما عطف عليه إلى وجوه نشأت عن حمله على معنى 


التقييد لنفي الجناح بحصول المشروط. وفي جلبها طول. 
وقد تقدم أن بعضاً من السلف تأول هذه الآية على معنى الرخصة في شرب الخمر 
لمن اتقى الله فيما بعد ولم يكن الخمر وسيلة له إلى المحرمات» ولا إلى إضرار 
الناس. وينسب هذا إلى قدامة بن مظعون؛ كما تقدم في تفسير آية تحريم الخمرء وأن 
عبرين چس ری پپر سے 
[94] هيما الذي امنا لیبلوٹگ اه بمتو من الصید تال یدیک ورمامم 
سو رت مو 


ليعلم الله من َحَافَه. بالعيب فمن اع بيد ذلك و اک ا © 


کے رو 7 


لا أحسب هذه الآية إلا تبييناً لقوله في صدر السورة: مع مچلے الصیدِ 
4 ا 1ء وتخلصاً لحكم قتل الصيد في حالة الإحرام» وتمھیداً لقوله: لات 
ان ءامنوا لا تقْلوا ألصّيْدَ وَأ حر [المائدة: 95] جرّت إلى هذا التخلص مناسبة ذکر 
دوب من الخمر والميسر وما عطف عليهما؛ فخاطب الله المؤمنين بتنبيههم إلى حالة 
قد يسبق فيها حرصهم حَذَرّھمء وشهوتهم تقواهم» وهي حالة ابتلاء وتمحیص؛ يظهر بها 

في الوجود اختلاف تمسكهم بوصايا الله تعالى» وهي حالة لم تقع وقت نزول هذه الآية 

لان قوله: 988 لسبلو بوتكم که ظاهر في الاستقبالء لان نون التوكيد لا تدخل على المضارع في 
جواب القسم إلا وهو بمعنى المستقبل. 

والظاهر أن حكم إصابة الصيد في حالة الإحرام أو في أرض العرم ليييكن شر 
بمثل هذا. وقد روي عن مقاتل : «أن سے می ت سرت سر تس 
طریقھمء فصار يترامى على رحالهم وخيامهم. فمنهم المُجل ومنهم المحرمء وکانوا 2 
على أخذه بالأيدي» وصيد بعضه بالرماح. ولم اح رأوا الصيد كذلك قط٠‏ فاختلفت 
أحوالهم في الإقدام على إمساكه» فمنهم من أخذ بيده وطعن برمحه. فنزلت هذه الآية» اه. 

فلعل هذه الآية ألحقت بسورة المائدة إلحاقاًء لتكون تذكرة لهم في عام حجة الوداع 
لیحذروا مثل ما حل بهم يوم الحديبية. وكانوا فی حجة الوداع أحوج إلى التحذير والبيان» 
لكثرة عدد المسلمين عام حجة الوداع وكثرة من فيهم من الأعراب. فذلك يبين معنى قوله : 

ماله ايديم وَرِمَاكم» لإشعار قوله: تتا بأن ذلك في مكنتهم وبسهولة الأخذ. 

والخطاب للمؤمنين» وهو مجمل بيّنه قوله عقبه: ٭لباأجا لذي ءامنوا لا موا الصَيدَ 
با 482 

قال أبو بكر بن العربي: «اختلف العلماء في المخاطب بهذه الآية على قولين؛ 
أحدهما: أنهم المحلونء قاله مالك؛ الثاني: أنهم المحرمونء قاله ابن عباس وغيره» اه 


A‏ المائدة: 94 می خی 


وقال في القبس: ا تومُم بعض الناس أن المراد بالآية تحريم الصيد في حال 
الإحرام» وهذه عضلةء إنما المراد به الابتلاء في حالتي الحل والحرمة» اه. 

ومرجع هذا الاختلاف النظر في شمول الآية لحكم ما يصطاده الحلال من صيد 
الحرم وعدم شمولها بحيث لا يحتاج في إثبات حكمه إلى دليل آخر أو يحتاج. 

قال ابن العربي في الأحكام: «إن قوله: «#لِبَلُوتَكم» الذي يقتضي أن التكليف 
یتحقق في المُجل بما شرط له من أمور الصيد وما شرط له من كيفية الاصطياد. 
والتكليف كله ابتلاء وإن تفاضل في القلة والكثرة وتباين في الضعف والشدة». 

يريد أن قوله: «#لبلوتكم اله بترو من آلسَيْد لا يراد به الإصابة ببلوی؛ أي : 
مصيبة قتل الصيد المحرم» بل يراد ليكلفنكم الله ببعض أحوال الصيد. وهذا ينظر إلى أن 
قوله تعالى : وَآَسمَ حرم شامل لحالة الإحرام والحلول في الحرم. 

وقوله : «اليبلوم انه برو َنَ ألصَّيْدِ» هو ابتلاء تكليف ونهي» كما دل عليه تعلقه 
بأمر مما يفعل» فهو ليس كالابتلاء في قوله: اولوت بِسَرءِ من لوف وَالْجُوع یہ [البقرة: 
5 وإنما أخبرهم بهذا على وجه التحذير. 

فالخبر مستعمل في معناه ولازم معناه» وهو التحذير. ويتعين أن يكون هذا الخطاب 
وجه إليهم في حين ترددهم بين إمساك الصيد وأكله» وبين مراعاة حرمة الإحرام» إذ 
كانوا محرمين بعمرة في الحديبية وقد ترددوا فيما يفعلون. أي: أن ما كان عليه الناس 
من حرمة إصابة الصيد للمحرم معتد به في الإسلام أو غير معتد به. فالابتلاء مستقبل لأنه 
لا يتحقق معنى الابتلاء إلا من بعد النهي والتحذير. ووجود نون التوكيد يعين المضارع 
للاستقبال» فالمستقبل هو الابتلاء. وأما الصيد ونوال الأيدي والرماح فهو حاضر. 

والصيد: المصیدء لان قوله من الصيد وقع بيانا لقوله : ٭بمٌتو٭. ويغني عن الكلام 
فيه» وفي لفظ : بترو ما تقدم من الکلام على نظيره في قوله تعالى: ولوت َء 
بن الو والجوع في سورة البقرة [155]. وتنكير «شيء» هنا للتنويع لا للتحقير» خلافا 
للزمخشري ومن تابعه. 

وأشار بقوله: تناه ايديم َرمَاكَكم» إلى أنواع الصيد صغيره وكبيره. فقد كانوا 
يمسكون الفراخ بأيديهم وما هو وسيلة إلى الإمساك بالأيدي من شباك وحبالات وجوارح. 
لأن جميع ذلك يؤول إلى الإمساك باليد. وكانوا يَعْدُون وراء الكبار بالخيل والرماح كما 
يفعلون بالحمر الوحشية وبقر الوحش» كما في حديث أبي قتادة أنه: «رأى عام الحديبية 
دنا رت وهو غير مخُرمء فاستوى على فرسه واد رة رش و راہ الجماز فأدركة 


یم المائدة: 94 اپ امن 


فعقرہ برمحه وأتى به».. إلخ. وربما کانوا يصيدون برمي النبال عن قسيهم» كما في حديث 
الموطأ: عن زيد البّهزي أنه خرج مع رسول الله يي يريد مكة فإذا ظبي حاقف فيه سهم 
الحديث. فقد كان بعض الصائدين يختبئ في قترة ويمسك قوسه فإذا مر به الصيد رماه بسهم. 
قال ابن عطية: و«خص الرماح بالذكر لأنها أعظم ما يجرح به الصید). 

وقد يقال: حذف ما هو بغير الأيدي وبغير الرماح للاستغناء بالطرفين عن الأوساط. 

وجملة: تال يديك صفة للصيد أو حال منه. والمقصود منها استقصاء أنواع 
الصيد لئلا يتوهم أن التحذير من الصيد الذي هو بجرح أو قتل دون القبض باليد أو 
التقاط البيض أو نحوه. 

وقوله: لعل أله مَنْ مال يعيب علة لقوله: يبوك لأن الابتلاء اختبار 
وگ أن يعني اک ينه عن رداق رکال ملیف جل لجيه ا خی على خی الور 
للناس من يخاف الله من كل من علم الله أنه يخافه» فأطلق علم الله على لازمه» وهو 
ظهور ذلك وتميزه» لأن علم الله يلازمه التحقق في الخارج إذ لا يكون علم الله إلا 
موافقاً لما في نفس الأمرء كما بيناه غير مرة؛ أو أريد بقوله: فِلِعَل أنه التعلق 
تچ رر و یا > بنا٤‏ على إثبات تعلق تنجيزي لصفة العلمء وهو 
التحقیق الذي انفصل عليه عبدالحكيم في الرسالة الخاقانية. 

وقیل : أطلق العلم على تعلقه کت في الخارج. ويلزم أن يكون مراد هذا القائل 
أن هذا الإطلاق قصد منه التقريب لعموم أفهام المخاطبين. وقال ابن العربي في القبس : 
اليعلم الله مشاهدة ما علمه غيبا من امتثال من امتثل واعتداء من اعتدی؛ فإنه عالم 
الغيب والشهادة يعلم الغيب أولاء ثم يخلق المعدوم فيعلمه مشاهدة» يتغير المعلوم ولا 
يتغير العلم». 

والباء إما للملابسة أو للظرفية» وهي في موضع الحال من الضمير المرفوع في 
لاه . 

والغيب ضد الحضور وضد المشاهدة» وقد تقدم في قوله تعالى : لزن 20722 
ِالْمَيَبِ» [البقرة: 3] على أحد وجهين هنالك» فتعلق المجرور هنا بقوله: سو 
الأظهر أنه تعلق لمجرد الكشف دون إرادة تقييد أو احترازء كقوله تعالی: ې ویفتلو لو 
220 بخیر الیک [البقرة: 61]. ا : من یخاف الله وهو غائب عن الہ ای غير مشاهد 
له. وجميع مخافة الناس من الله فير الدنيا هي مخافة بالغيب. قال تعالى: ا إن ألذين 
شون ربمم بِالْعِي لهم معفرة ا ©* [الملك: 12]. 

وفائدة ذكره أنه ثناء على الذين يخافون الله ا عليهم بصدق الإيمان وتنور 


میں المائدة: 94 ا ا 


البصيرة» فإنهم خافوه ولم يروا عظمته وجلاله ونعيمه وثوابه ولكنهم أيقنوا بذلك عن 
ضدیق استللان: 

وقد أشار إلى هذا ما في الحديث القدسي : نهم آمنوا بي ولم يروني فکیف لو رأوني). 

ومن المفسرين من فسّر الغيب بالدنيا. وقال ابن عطية: الظاهر أن المعنی بالغيب عن 
الناسء أي: فی الخلوة. فمن خاف الله انتهى عن الصيد من ذات نفسهء يعنى أن المجرور 
9 أى: 7 يخاف الله وهو غائب عن اف الناسن الديرة, نتقی إنكارهم عليه أو 
صدهم إياه وأخذهم على يده أو التسميع به» وهذا ينظر إلى ما بنوا عليه أن الآية نزلت في 
صيد غشيهم في سفرهم عام الحديبية يغشاهم في رحالهم وخیامھمء أي: كانوا متمكنين 
من أخذه بدون رقيب» أو يكون الصيد المحذر من صيده مماثلا لذلك الصيد. 

وقوله: فی عى بَعْدَ دَلِكَ مَلہ عَدَابُ أي تصريح بالتحذير الذي أومأ إليه 
بقوله: نباو إذ قد أشعر قوله: طلبلوككُ4 أن في هذا الخبر تحذيراً من عمل 
قد تسبق النفس إليه. والإشارة بذلك إلى التحذير المستفاد من: يبوك أي: بعد ما 
قدمناه إليكم وأعذرنا لكم فيه» فلذلك جاءت بعده فاء التفريع. والمراد بالاعتداء الاعتداء 
بالصيد» وسمّاه اعتداء لأنه إقدام على محرم وانتهاك لحرمة الإحرام أو الحرم. 

و 0 عدف ايه أى عقاب شید تی الآخرة بها أجعرا على الوم أو 
على الإحرام أو كليهماء وبما خالف إنذار الله تعالى» وهذه إذا اعتدى ولم.يتدارك اعتداءه 
بالتوبة أو الكفارة» فالتوبة معلومة من أصول الإسلام» والكفارة هي جزاء الصيد. لان 
الظاهر أن الجزاء تكفير عن هذا الاعتداء كما سيأتي. 

روى ابن أبي حاتم عن ابن عباس: «العذاب الأليم أنه يوسع بطنه وظهره جلداً 
ويُسلب ثيابه وكان الأمر كذلك به في الجاهلية». 

فالعذاب هو الأذى الدنيوي» وهو يقتضى أن هذه الآية قررت ما كان يفعله أهل 
الع عاك كر جا تھا تا تال ولم يقل بهذا العقاب أحد من فقهاء 
الإسلام فدل ذلك على أنه أبطل بما في الاية الموالية. وهذا هو الذي یلتئم به معنى 
الآية مع معنى التي تليها. 

ويجوز أن يكون الجزاء من قبيل ضمان المتلفات ويبقى إثم الاعتداء فهو موجب 
العذاب الأليم. 

فعلى التفسير المشهور لا يسقطه إلا التوبة» وعلى ما نقل عن ابن عباس يبقى 
الضرب تأديباً» ولكن هذا لم يقل به أحد من فقهاء الإسلام» والظاهر أن سَلَّبَهِ كان 
يأخذه فقراء مكة مثل جلال البدن ونعالها. 
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6 وت 26 ےو ص ر ر سر هر سے تر س کر م سرے۔سہ 
[95] اياجا ال امنوأ لا تَمَدلُوأ الصید 3 22 ومن قله 7 متعھدا جراج 


أ 
سے عم ض ا ا ر صو صا و 


أو عدلٌ ذَلِكَ صِيَامَا دوق ومال مر ےس ے0 
ع در ايتاو @4. 

استئناف لبيان آية مل لِبَلَوتَگ ال بِمَتۓو مَنَ ألصَّيْدِ» [المائدة: 94] أو لنسخ عکتھا أن 
كانت تضمَّنت حكماً لم يبق به عمل. وتقدم القول في معنى هَإوأتم حر في طالع هذه 
السورة [المائدة: 1]. 

واعلم أن الله حرم الصيد في حالين: حال کون الصائد محرماًء وحال کون الصيد 
من صيد الحرم» ولو كان الصائد حلالا؛ والحكمة في ذلك أن الله تعالى عظم شأن 
الكعبة من عهد إبراهيم 22 وأمره بأن يتخذ لها حرماً كما كان الملوك يتخذون 
الیحمی؛ فكانت بيت اللہ وحما وھو حرم ایک تا بأقصى ما يعد حرمة وا 
قال النابغة: 
والمؤمن العائذات الطيرٌَ يمسخحها 2 ركبانمكة بين الغيل فالمّنّد 

فالتحريم لصيد حيوان البر» ولم يحرم صيد البحر إذ ليس في شيء من مساحة 
الحرم بحر ولا نهر. ثم جرم الصيد على المحرم بحج أو عمرة» لان الصيد إثارة لبعض 
الموجودات الآمنة. وقد كان الإحرام يمنع المحرمين القتال ومنعوا التقاتل في الأشهر 
الحرم لأنها زمن الحج والعمرة فألحق مثل الحيوان في الحرمة بقتل الإنسان» أو لأن 

والصيد عام في كل ما شأنه أن يصاد ويقتل من الدواب والطير لأكله أو الانتفاع 
ببعضه. ويلحق بالصيد الوحوش كلها. قال ابن الفرس: «والوحوش تسمى صيداً وإن لم 
تصد بعد» كما يقال: بئس الرمية الأرنب» وإن لم ترم بعد). 
الطير. ودليل التخصيص السنة. وقصد القتل تبع لتذكر الصائد أنه في حال إحرام» وهذا 
متعمد. ولا وجه ولا دليل لمن تأول التعمد في الآية بأنه تعمد القتل مع نسيان أنه محرم. 
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وقوله: فو وانتہ حرم کو حرم حرام» بمعنى محرم مثل مم قذال على قذل» 
والمحرم أصله المتلسن بالإجرام بحج أو عمرة. ويطلق المحرم على الكائن في الحرم. 
قال الراعى : 

EE ECE EEE EEE EEE 


ا کائاً فی حرم المدينة. قاما الإحرام بالحج والعمرة فهو معلوم» وأما الحصول 
حرمة صيذده ل في وجوب الجزاء على صائدہ. فاضا حرم مكة فیحرم صیدہ بالاتفاق. 
وفي صيده الجزاء. وأما حرم المدينة فيحرم صيده ولا جزاء فيه» ومثله الطائف عند 
الشافعى. 
ووضعت بحدودہ علامات في رمن عمر بن الخطاب. واما ج المدينة فقال النبي علد : 
«المدينة حرم من ما بين كير - أو عائر «جبل» - إلى ثور». قيل: هو جبل ولا يعرف ثور 
إلا فى مكة. قال النووي: «أكثر الرواة فى کتاب البخاري ذکروا غَيراً وأما ثور فمنهم 
من كنى عنه فقال: من عير إلى كذاء ومنهم من ترك مكانه بياضاً لأنهم اعتقدوا ذكر ثور 
هنا خطأ». وقيل: (إن الصواب إلى أحد كما عند أحمد والطبرانى». وقيل: «ثور جبل 
صغير وراء جبل أحد». 

وقوله: ومن 06 ینکچ إلخ. (من) اسم شر ط ف و 4 فعل الشرطء 

2 »م 5 71 1 ١‏ 7 0898 57 عو ع 
و#إيتكم» صفة لاسم الشرطء أي: من الذين آمنوا. وفائدة إيراد قوله: ٭لینکم٭ أعرض 
عن بيانها المفسرون. والظاهر أن وجه إيراد هذا الوصف التنبيه على إيطال فعل أهل 
الجاهلية» فمن أصاب صيداً في الحرم منهم كانوا يضربونه ويسلبونه ثيابه» كما تقدم آنفاً. 

وتعليق حكم الجزاء على وقوع القتل يدل على أن الجزاء لا يجب إلا إذا قتل 
الحكم سواء أكل القاتل الصيد أو لم يأكله لأن مناط الحكم هو القتل. 

وقوله «إمُتَعَجّدَا4 قيد أخرج المخطئ؛ أي: في صيده. ولم تبين له الآية حكماً 
لكنها تدل على أن حكمه لا يكون أشد من المتعمد فيحتمل أن يكون فيه جزاء آخر 
أخف» ويحتمل أن يكون لا جزاء عليه وقد بينته السنة. قال الزهري: «نزل القرآن بالعمد 
وجرت السنة في الناسي والمخطئ أنهما يكفران». ولعله أراد بالسنة العمل من عهد النبوة 
والخلفاء ومضى عليه عمل الصحابة. وليس في ذلك أثر عن النبي لہ 


وقال مالك. وأبو حنیفةء والشافعي» وجمهور فقھاء الأمصار: «إن العمد والخطأ 
في ذلك سواءء و«قد غلب مالك فيه معنى الغرمء أي: قاسه على الغرمء والعمد والخطأ 
في الغرم سواء فلذلك سوى بينهما. ومضى بذلك عمل الصحابة. 

وقال” جيل بن حنبل» وابن عبدالحكم من المالكية» وداود الظاهري» وابن جبير 
وطاوس» والقاسم بن محمد وسالم بن عبداش وعطاء» ومجاهد: الا شيء على 


الناسي». وروي مثله عن ابن عباس. 

وقال مجاهدء والحسن» وابن زيد» وابن جریج: «إن كان متعمداً للقتل ناسياً 
إحرامه فهو مورد الآية» فعليه الجزاء. وأما المتعمد للقتل وهو ذاكر إحرامه فهذا أعظم 
من أن يكفر وقد بطل حجه» وصيده جيفة لا يؤكل». 

والجزاء العوض عن عمل» فسمى الله ذلك جزاءء لأنه تأديب وعقوبة إلا أنه شرع 
على صفة الكفارات مثل كفارة القتل وكفارة الظهار. وليس القصد منه الغرم إذ ليس 
الصيد بمنتفع به أحد من الناس حتى يغرم قاتله ليجبر ما أفاته عليه. وإنما الصيد 
ملك الله تعالى أباحه في الحل ولم يبحه للناس في حال الإحرام» فمن تعدى عليه في 
تلك الحالة فقد فرض الله على المتعدي جزاء. وجعله جزاء ينتفع به ضعاف عبيله. 

وقد دلنا على أن مقصد التشريع في ذلك هو العقوبة قوله عقبه: ##لَْدُوفَ وبل 
سو وإنما سمي جزاء ولم يسم بكفارة لأنه روعي فيه المماثلة» فهو مقدر بمثل العمل 
فسمّى جزاءء والجزاء مأخوذ فيه المماثلة والموافقةء قال تعالی : #جَرَاء وِمَانا (۵)> 
[النبأ: 26]. 

وقد أخبر أن الجزاء مثل ما قتل الصائدء وذلك المثل من النعمء وذلك أن الصيد 
إما من الدواب وإما من الطيرء وأكثر صيد العرب من الدوابء وهي الحمر الوحشية 
وبقر الوحش والأروى والظباء ومن ذوات الجناح النعام والإوزء وأما الطير الذي يطير 
في الجو فنادر صيده» لأنه لا يصاد إلا بالمعراض» وقلما أصابه المعراض سوى الحمام 
الذي بمكة وما يقرب منهاء فمماثلة الدواب للأنعام هينة. 

وأما مماثلة الطير للأنعام فهي مقاربة وليست مماثلة؛ فالنعامة تقارب البقرة أو 
البدنة» والإوز يقارب السخلة» وهكذا. وما لا نظير له كالعصفور فيه القيمة. وهذا قول 
مالك والشافعي ومحمد بن الحسن. 

وقال أبو حنيفة وأبو يوسف: المثل القيمة في جميع ما يصاب من الصيد. والقيمة 
عند مالك طعام. وقال أبو حنيفة: دراهم. فإذا كان المصير إلى القيمة؛ فالقيمة عند مالك 
طعام يتصدق بهء أو يصوم عن كل مد من الطعام يوماًء ولكسر المد يوماً كاملًا. وقال 
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وقد اختلف العلماء فى أن الجزاء هل يكون أقل مما يجزئ فى الضحايا والهدايا. 
فقال مالك: لا يجزئ أقل من ثني الغنم أو المعز لأن الله تعالى قال: ٭لھدیا بیع 
ما هو صغير كان مخیراً بين أن يعطي أقل ما يجزي من الهدي من الأنعام وبين أن يعطي 
قيمة ما صاده طعاماً ولا يعطي من صغار الأنعام. 

وقال مالك في الموطأ : اوکل شيء فدي ففي صغاره مثل ما يكون في كباره. وإنما 
مثل ذلك مثل دية الحر الصغير والكبير بمنزلة واحدة). وقال الشافعى وبعض علماء 
المدينة: «إذا كان الصيد صغيراً كان جزاؤه ما يقاربه من صغار الأنعام» لما رواه مالك 
في الموطأ عن أبي الزبير المكي أن عمر بن الخطاب قضى في الأرنب بعناق وفي 
اليربوع بجفرة. قال الحفيد ان رشد فی کات بداية المجتهد: وذلك ما روي عن عمر» 
وعثمان» وعلی ؛ وابن مسعود) أه. 

وأقول: لم يصح عن النبي بي في ذلك شيءء فأما ما حكم به عمر فلعل مالکاً 
رآه اجتهاداً من عمر لم يوافقه عليه لظهور الاستدلال بقوله تعالى: هديا بيع الكعبة». 
فان ذلك من دلالة الإشارة» ورأى في الرجوع إلى الإطعام سعة» على أنه لو كان الصيد 
لا مماثل له من صغار الأنعام كالجرادة والخنفساء لوجب الرجوع ای الإطعام. فليرجع 
إليه عند كون الصيد أصغر مما يماثله مما يجزئ في الهدايا. 

فمن العجب قول ابن العربي: «إن قول الشافعي هو الصحيح» وهو اختيار 
علمائنا). ولم أدر من يعنيه من علمائنا فإني لا أعرف للمالكية مخالفا لمالك في هذا. 
والقول في الطير كالقول في الصغير وفي الدواب» وكذلك القول في العظيم من الحيوان 
كالفيل والزرافة فيرجع إلى الإطعام. 

ولما سمّى الله هذا جزاء وجعله مماثلا للمصيد دلنا على أن من تكرر منه قتل 
الصيد وهو 000 وجب عليه جزاء لكل دابة قتلها. خلافاً لداود الظاهري»› فان الشيئين 
من نوع واحد لا يماثلهما شيء واحد من ذلك النوعء ولأنه قد تقتل أشياء مختلفة النوع 

وقرأ جمهور القراء: فإفَجرآء مِثّلِ ما فر بإضافة «جزاء» إلى #مِثْلٍ»#؛ فيكون 
جرا مصدراً بدلا عن الفعل» ويكون #مثل ما قتل# فاعل المصدر أضيف إليه 
مصدره. ومن اَلَو ٭ بيان المثل لا لما منلَّ4. والتقدير: فمثل ما قتل من النعم یجزئ 
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جزاء ما قتله» أي: يكافئ ويعوض ما قتله. وإسناد الجزاء إلى المثل إسناد على طريقة 
المجاز العقلي. ولك أن تجعل الإضافة بيانية» أ فجزاء هو مثل ما قتل» والإضافة 
تكون لاد فلاس وه وله تعالی: اتیک کم جراہ الشف ہما عمِلُواً» [سباً: 37]. 
ہے ے_. على و یٹ ۶ ..: ركد 7ئ 
[النساء: 92]» ای فليحرر رقبة. 

وجعله صاحب الكشاف من إضافة المصدر إلى المفعول أي فليجز مثل ما قتل. وهو 
يقتضي أن يكون النعم هو المعوض لا العوض٠‏ لان العوض يتعدى إليه فعل «جزى» بالباء 
ویتعدی إلى المعوض بنفسه. تقول: جزيت ما أتلفته بكذا رما ولا تقول: جریت كذا 
درهما بما أتلفته» فلذلك اضطر الذين قدروا هذا 0 إلى جعل لفظ: «مثل» مقحماً. 
ونظروه بقولهم : «مثلك لا یبخل)ء كما قال ابن عطية وهو معاصر للزمخشري. 

وسكت صاحب ااحقاف عن الخوض في ذلك وقرر القطب کلام ایت 
جعل لفظ «مثل» مقحماً وأن الكلام على وجه الكناية» يعني نظير ایس کس شر 
[الشورى: 11]» وكذلك ألزمه إياه التفتازاني» واعتذر عن عدم التصريح به في كلامه بأن 
الزمخشري بصدد بيان الجزاء لا بصدد بيان أن عليه جزاء ما قتل. وهو اعتذار ضعيف 

فالوجه أن لا حاجة إلى هذا التقدير من أصله. وقد اجترأ الطبري فقال: «أن لا 
وجه لقراءة الإضافة وذلك وهم منه وغفلة عن وجوه تصاريف الکلام العربي). 

وقرأ عاصمء وحمزة» ويعقوب» والكسائي› وخلف #فجزاءٌ مثل# بتنوين 
إجزاءة». ورفع #مثل) على تقدير: فالجزاء هو مثل» على أن الجزاء مصدر أطلق على 
اسم المفعول» أي: فالمجزي به المقتول مثل ما قتله الصائد. 

وقوله تعالى: كم يو دوا عَدَلٍِ ينك جملة في موضع الصفة لجرا أو 
استئناف بیانیء أ يحكم بالجزاء» ا بتعيينه. والمقصد من ذلك أنه لا يبلغ كل أحد 
معرفة صفة المماثلة بین الصيد والنعمء فوكل الله أمر ذلك إلى الحكمين. وعلى الصائد 
لطت ہج سی ہیں والمعرفة فيرفع الأمر إليهما. ويتعين عليهما أن 

يجيباه إلى ما سأل منهما وهما يعيّنان المثل ويخيّرانه بين أن يعطي المثل أو الطعام أو 
ا ویقڈران له ما هو قدر الطعام إن اختاره. 

وقد حكم من الصحابة في جزاء الصيد عمر مع عبدالرحمن بن عوف» وحكم مع 
كعب بن مالك» وحكم سعد بن أبي وقاص مع عبدالرحمن بن عوف» وحكم عبدالله بن 
عمر مع ابن صفوان. 


ےم ہر 


ووصف ادوا عَدّلِک بقوله: ينك أي: من المسلمين» للتحذير من متابعة ما 


(255) SET BER 


كان لأهل الجاهلية من عمل في صيد الحرم فلعلهم يدّعون معرفة خاصة بالجزاء. 

وقوله: هديا بلغ الْحعبَةٍ»# حال من مَل ما فل أو من الضمير في «به). 
والهدي ما يذبح أو ينحر في منحر مكة. والمنحر: منى والمروة. ولما سماه الله تعالى : 
هديا فله سائر أحكام الهدي المعروفة. ومعنى بلع لكب أنه يذبح أو ينحر في 
حرم الكعبة» وليس المراد أنه ينحر أو يذبح حول الكعبة. 

وقوله: أو كَََرَهُ طسار مَسَكينَ# عطف على جآ وسمّى الإطعام كفارة 
لأنه ليس بجزاءء إذ الجزاء هو العوض؛ وهو مأخوذ فيه المماثلة. وأما الإطعام فلا 
يماثل الصيد وإنما هو كفارة تكفر به الجريمة. وقد أجمل الكفارة فلم يبين مقدار 
الطعام ولا عدد المساكين. 

فأما مقدار الطعام فهو موكول إلى الحكمين» وقد شاع عن العرب أن المد من الطعام 
هو طعام رجل واحدء فلذلك قدره مالك بمد لكل مسكين. وهو قول الأكثر من العلماء. وعن 
ابن عباس : «تقدير الإطعام أن يقوّم الجزاء من النعم بقيمته دراهم ثم تقوم الدراهم طعاما). 

وأما عدد المساكين فهو ملازم لعدد الأمداد. قال مالك: «أحسن ما سمحت إلي 
فيه أنه يقرّم الصيد الذي أصاب وينظر كم ثمن ذلك من الطعام» فيطعم مدا لكل 
مسكين). ومن العلماء من قدر لكل حيوان معادلا من الطعام. فعن ابن عباس : «تعديل 
الظبي بإطعام ستة مساكين» والأيل بإطعام عشرين مسكيناء وحمار الوحش بثلاثين». 
والأحسن أن ذلك موكول إلى الحكمين. 

ولاک في قوله: فلا كَشََرَهُ سار مسك وقوله: أو عَدَلُ دَلِكَ» تقتضي تخيير 
قاتل الصيد في أحد الثلاثة المذكورة. وكذلك كل أمر وقع ب #إأوَ4 في القرآن فهو من 
الواجب المخير. والقول بالتخيير هو قول الجمھور؛ ثم قيل: «الخيار للمحكوم عليه لا 
للحکمین). وهو قول الجمهور من القائلين بالتخييرء وقيل: الخيار للحكمين. وقال به 
الثوري» وابن أبي ليلى» والحسن. 

ومن العلماء من قال: (إنه لا ينتقل من الجزاء إلى كفارة الطعام إلا عند العجز عن 
الجزاء» ولا ينتقل عن الكفارة إلى الصوم إلا عند العجز عن الإطعام»). فهي عندهم على 
الترتيب. ونسب لابن عباس. 

وقرأ نافع» وابن عامر» وأبو جعفر #كَصَّرَةُ 4‏ بالرفع بدون تنوين مضافاً إلى طعام - 
كما قرأ: راء مِثْل مَا فَتلَّ4. والوجه فيه إما أن نجعله كوجه الرفع والإضافة في قوله 
تعالى : طمَجَرآُ بل ما َر فنجعل 9صَسَّرَةُ»4 اسم مصدر عوضاً عن الفعل وأضيف إلى 
فاعلهء أي: يكفره طعام مساكين؛ وإما أن نجعله من الإضافة البيانية» أي: كفارة من 


طعام» كما يقال: ثوب خزء فتكون الكفارة بمعنى المکفر به لتصح إضافة البیانء فالكفارة 
ينها الطعام» أي: لا كفارة غيره فإن الكفارة تقع بأنواع. وجزم بهذا الوجه في الكشاف. 
وفيه تكلف. وقرأه الباقون بتنوين #كفارة» ورفع #طعام» على أنه بدل من #كفارة). 

وقوله: أو عَدَلُ ذلك صِيَاما4 عطف على رہ والإشارة إلى الطعام. والعدل 
بفتح العين ما عادل الشيء من غير جنسه. وأصل معنى العدل المساواة. وقال الراغب: 
انما يكوق فیا يدرك بالبضيرة كما ھتا۔ واما العدل د بكس العية.ى ففن. المخسزسات 
كالموزرناك وال ات یلج هما رات واا رترلہ و لمان 
مَسَككين. وانتصب #صياما»# على التمييز لان في لفظ العدل معنی التقدير. 

وأجملت الایة الصيام كما أجملت الطعام» وهو موكول إلى حكم الحكمين. وقال 
مالك والشافعي: «يصوم عن كل مد من الطعام يوماً». وقال أبو حنيفة: «عن كل مدين 
یوماً)ء واختلفوا في أقصى ما يصام؛ فقال مالك والجمهور: الا ينقص عن أعداد 
الأمداد انا ولو تجاوز شهرين»» وقال بعض أهل العلم: «لا يزيد على شهرين لان 
ذلك أعلى الكفارات». وعن ابن عباس: «يصوم ثلاثة أيام إلى عشرة. 

وقوله: «لَِدُوقَ» متعلق بقوله: لمجا ٭؛ واللام للتعليل» أي: جعل ذلك جزاء 
عن قتله الصيد ليذوق وبال أمره. 

والذوق مستعار للإحساس بالكدر. شبه ذلك الإحساس بذوق الطعم الكريه كأنهم 
راعوا فيه سرعة اتصال ألمه بالإدراكء ولذلك لم نجعله مجازاً مرسلا بعلاقة الإطلاق إذ 
لا داعي لاعتبار تلك العلاقةء فإن الكدر أظهر من مطلق الإدراك. وهذا الإطلاق معتنى 
به في كلامهم» لذلك اشتهر إطلاق الذوق على إدراك الآلام واللذات. 

ففي القرآن: دق إِتَلَك أت مزر اكيم (©4 [الدخان: 49]ء ل ڈور 
فيها لمر [الدخان: 56]. وقال أبو سفيان يوم أحد مخاطباً جثة حمزة: «ذق عُقق). 
وشهرة هذه الاستعارة قاربت الحقيقة» فحسن أن تبنى عليها استعارة أخرى فى قوله 
تعالى : ٭لفاًذاتھا الله ياس الجوع وَالْخوفِ٭ [النحل: 112]. ۱ 

والوبال السوء وما يكره إذا اشتدء والوبيل القوي في السوء دته أَحْذَا ويلا 
[المزمل: 16]. وطعام وبيل: سيئ الهضمء وكلاً وبيل ومستوبل» تستوبله الإبل» أي : 
تستوخمه. قال زهير: 

والأمر: الشأن والفعلء أي: أمر من قتل الصيد متعمداً. والمعنى ليجد سوء عاقبة 
فعله بما كلفه من خسارة أو من تعب. 


09 ع ال و 8 چم مک 
أي : ۴ ل ل "0*2 هو محرم فالله 

والانتقام هو الذي عبر عنه بالوبال من قبل» وهو الخسارة أو التعب» ففهم منه أنه 
كلما عاد وجب عليه الجزاء أو الكفارة أو الصوم. وهذا قول الجمهور. وعن ابن عباس»› 
وشریح؛ والنخعي» ومجاهد وجابر بن زيد: «أن المتعمد لا يجب عليه الجزاء إلا مرة 
واحدة فإن عاد حق عليه انتقام العذاب في الاخرة ولم يقبل منه جزاء). وهذا شذوذ. 

ودخلت الفاء في قوله: فيم الله ینیچ مع أن شأن جواب الشرط إذا كان فعلا 
أن لا تدخل عليه الفاء الرابطة لاستغنائه عن الربط بمجرد الاتصال الفعلي» فدخول الفاء 
يقع في كلامهم على خلاف الغالب» والأظهر أنهم يرمون 4 كون جملة الجواب 
اسمية تقدیراً فيرمزون بالفاء إلى مبتداً محذوف جعل الفعل خبراً عنه لقصد الدلالة على 
الاختصاص أو التقوي؛ فالتقدير: فهو ينتقم الله منه» لقصد الاختصاص للمبالغة فی شدة 
ما يناله حتى كأنه لا ينال غيره» أو لقصد التقوي» أي: تأكيد حصول هذا الانتقام. 
ونظيره: فمن ومن ربد فلا اف بحْسَا ولا رهما [الجن: 13] فقد أغنت الفاء عن 
إظهار المبتدإ فحصل التقوي مع إيجاز. هذا قول المحققين مع توجيهه» ومن النحاة من 
قال: إن دخول الفاء وعدمه في مثل هذا سواءء وإنه جاء على خلاف الغالب. 

وقوله: وله عد ذد إا تذييل. والعزيز الذي لا يحتاج إلى ناصرء ولذلك 
وصف بأنه ذو انتقامء أي: لان من صفاته الحكمة» وهي تقتضي الانتقام من المفسد 
لتكون نتائج الأعمال على وفقها. 

RCE O )06[‏ ھا ھا ل ل كه 
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استئناف بياني نشأ عن قوله: اياجا آلذِين ءامنوا لا نفنلواً الصید واتم [المائدة: 95] 
فإنه اقتضى تحريم قتل الصيد على المحرم وجعل جزاء فعله هدي مثل ما قتل من النعم. 
فكان السامع بحيث يسأل عن صيد البحر لأن أخذه لا يسمّى في العرف قتلاء وليس لما 
يصاد منه مثل من النعم ولكنه قد يشك لعل الله راد القتل بمعنی التسبب في الموت»› وأراد 
بالمثل من النعم المقارب في الحجم والمقدارء فبين الله للناس حكم صيد البحر وأبقاه على 
الإباحة. لان صيد البحر ليس من حيوان الحرم» إذ ليس في شيء ۱ من أرض الحرم بحر. 
وقد بينا عند قوله تعالی : يا أَلذينَ ءامنوا لا شلوا ليد وأ رة [المائدة: 95] أن أصل 
الحكمة في حرمة الصيد على المحرم هي حفظ حرمة الكعبة وحرمها. 


ومعنی مہ صید البحر»: إ ۳ لان حلال من قبل الإحرام. 
والخطاب في ل للذين آمنوا. عي هذا ینعی العف اجرف للف على ن 
واحد في مواقعه في هذه الآيات» أي: أحل لكم قتلهء أي: إمساكه من البحر. 

والبحر يشمل الأنهار والأودية لأن جميعها يسمَّى بحراً في لسان العرب. وقد 
قال الله تعالى: وما بستوے لحرن هذا عَذْبٌُ قُراتٌ» [فاطر: 12] الآية. وليس العذب إلا 
الأنهار كدجلة والفرات. 


ول٭صید يد لحر : رما الماء التي تصاد فيه» فيكون إخراجها منه سبب موتها 
رتا اہ سینا فأما ما يعيش في البر وفي الماء فليس من صيد البحر کالضفدع 
والسلحفاة» ولا خلاف فى هذا. أما الخلاف فيما يؤكل من صيد البحر وما لا يؤكل 
تب اعد من وری اھا يؤكل »افليس هذا عوطم کرت لان الات لے ا 
808802" ولكنها منبهة على عدم تحريمه في حال الإحرام. 

وقوله: ما4 عطف على «إصتيد لت والضمير عائد إلى اسر أي : 
وطعام البحرء وعطفه اقتضى مغايرته للصيد. والمعنى: والتقاط طعامه أو وإمساك طعامه. 
وقد اختلف في المراد من «طعامه». والذي روي عن جلة الصحابة #: «أن طعام البحر 
هو ما طفا عليه من ميتة إذا لم يكن سبب موته إمساك الصائد له». 


ومن العلماء ء من نقل عنه في تفسير طعام البحر غير هذا مما لا يلائم سياق الآية. 
وهؤلاء هم الذين فو اگل ها رة الس سا ويرد قولهم ما ثبت عن 
رسول الله پل أنه قال في البحر: (هو الطهور ماؤه الحل میتته). وحديث جابر في 
لخت ال الي تحت وعتو شما وهم في غزوة» وأكلوا منه» وأخبروا 
رسول اللہ وأكل منه رسول الله ٢2‏ . 

وانتصب متا ٭ على الحال. والمتاع: ما يتمتع به. والتمتع: انتفاع بما يلذ ويسر 
والخطاب في قوله: مما ک4 للا ۳ ایل لک صد الح » انار 
كونهم متناولين الصيدء أي: متاعا للصائدین وللسيارة. 

والسيارة: الجماعة السائرة في الأرض للسفر والتجارةء فوفك سا واا یت 
باعتبار الجماعة. قال تعالى > وجات مارک [يوسف: 19]. والمعنى أحل لكم صيد البحر 
تتمتعون بأكله ويتمتع به وید أي : تبيعونه لمن يتجرون ويجلبونه إلى الأمصار. 

وقوله: ٭٭وحرم عل E‏ زيادة تأكيد لتحريم الضیوء ضا 


o >‏ کے اي ال و و 


بمفهوم قوله : لہ کٹا الصّید وٹ کے [المائدة: 95]ء ولبيان أن مدة التحريم مده كونهم 


A‏ المائدة: 96 ای ام 


را أي: محرمين أو مارین بحرم مكة. وهذا إيماء لتقليل مدة التحريم استٹناساً ن 


بتخفيف» وإيماء إلى نعمة اقتصار تحريمه على تلك المدة» ولو شاء الله لحرمه أبدا. 
ری الموطا > ار عا قالت :لف رز الف ای اخ اتا سی عن ال 


أي : مدة الإحرام «فإن تخلّح في نفسك شيء فدعه). تعني أكل لحم الصيد. 
وفیّل ذلك بقوله: هوَاتَّفُا اله ألزه إليْه خَسَرُوتٌ». وفى إجراء الوصف 
بالموصول وتلك الصلة تذكير بأن المرجع إلى الله ليعد الناس ما استطاعوا من الطاعة 


لذلك اللقاء. 
والحشر: جمع الناس في مكان. والصيد 0+004 
والتحريم 58 شر قبله: لا قلا الصَيد وَأ حرم [المائدة: 95] فلا 
يقتضي قوله: وحم ع ما دم حرم تحريم أكل صيد البر على المحرم 


إذا اشتراه من بائع 7 ناوله 0 3 إياه» لأنه قد علم أن التحريم متعلق بمباشرة 
المحرم قتله في حال الإصابة. وقد أكل رسول الله ئة من الحمار الذي صاده أبو قتادة» 
9 في حدیث الموطأ عن زيد بن أسلم. وأمر رسول الله بي بقسمة الحمار الذي صاده 
زيد البهزي بين الرفاق وهم محرمون. وعلى ذلك مضى عمل الصحابة» وهو قول. 

وأما ما صيد لأجل المحرم فقد ثبت أن النبي بي رد على الصعب بن جَتّامة 
حماراً وحشياً أهداه إليه وقال له: (إنا لم نرده عليك إلا أنا حرم). 

وقد اختلف الفقهاء فی محمل هذا الامتناع. فقيل : «يحرم أن يأكله مَن صید لأجله 
لا غير». وهذا قول عثمان بن عفانء وجماعة من فقهاء المدينة» ورواية عن مالك» وهو 
الأظهرء لأن الظاهر أن الضمير في قول النبي كَكِةِ: «إنما لم نرده عليك إلا آنا حرم أنه 
عائد إلى النبي کا وحده» لقوله: الم نرده»)» وإنما رده هو وحده. 

وقيل: «يحرم على المحرم أكل ما صيد لمحرم غيره»» وهو قول بعض آهل 
المدينة» وهو المشهور عن مالك. وكأن مستندهم في ذلك أنه الاحتياطء وقيل: لا يأكل 
المحرم صيداً صِيد في مدة إحرامه ويأكل ما صيد قبل ذلك» ونسب إلى علي بن أبي 
طالب وابن عباس؛ وقيل: «يجوز للمحرم أكل الصيد مطلقاء وإنما خرم الله قتل 
الصیداء وهو قول أبي حنيفة. 

والحاصل أن التنزه عن أكل الصيد الذي صيد لأجل المحرم ثابت في السنة 
بحديث الصعب بن جثامة» وهو محتمل كما علمت. والأصل في الامتناع الحرمة لأنه. 
لو أراد التنزہ لقال: «أما أنا فلا آكله»» كما قال في حديث خالد بن الوليد في الضب. 


ص ےس ےر سح ہے 


وَالَقَلير 27 ل 2 3 1 بعلم نے الوت وما ے6 الأرض وات 2 7 شے 


عي @¢. 

استئناف بياني لأنه يحصل به جواب عما يخطر في نفس السامع من البحث عن 
حكمة تحريم الصيد في الحرم وفي حال الإحرام» بأن ذلك من تعظيم شأن الكعبة التي 
حرمت أرض الحرم لأجل تعظيمهاء وتذكير بنعمة الله على سكانه بما جعل لهم من 
الأمن في علائقها وشعائرها. 

والجعل يطلق بمعنى الإیجادء فيتعدى إلى مفعول واحد» كما في قوله تعالى: 
«وَجَعَلَ الظلّتِ الور [الأنعام: 1]ء في سورة الأنعام» ويطلق بمعنی التصيير فتعدى إلى 
مفعولين» وكلا المعنيين صالح هنا. والأظهر الأول فإن الله أوجد الكعبة» أي: أمر خليله 
بإيجادها لتكون قياما للناس. فقوله قيمًا» منصوب على الحال» وهي حال مقدرة» 
أن اها م أن کرت قا وإذا حل کا غل ہیس اس كان الس 
أنها موجودة بيت عبادة فصيرها الله قياماً للناس لطفاً بأهلها ونسلهمء فيكون فِا 
مفعولًا ثانياً ل ظجَعَلَ». وأما قوله: طالِيّت ألكرّام» فلا يصح جعله مفعولا. 

والكعبة عَلَّم على البيت الذي بناه إبراهيم 22 بمكة بأمر الله تعالى ليكون آية 
للتوحيد. وقد تقدم ذلك في تفسير قوله تعالی: 37 ول 5 وضع لتاس لاذه بکد في 
سورة آل عمران [96]. قالوا: إنه عَلم مشتق من الکعب؛ وهو النتوء والبروز» وذلك 
محتمل. ويحتمل أنهم سموا كل بارز كعبة» تشبيهاً بالبيت الحرامء إذ كان أول بيت 
عندهم» وكانوا من قبله آهل خیامء فصار البيت مثلا يمثل به كل بارز. 

وأما إطلاق الكعبة على «القليس» الذي بناه الحبشة في صنعاء» وسمّاه بعض 
العرب الكعبة اليمانية» وعلى قبة نجران التي أقامها نصارى نجران لعبادتهم التي عناها 
الأعشى في قوله: 
فكعبة نجران خحتم عليِلِ عشي فی ا ا 

فذلك على وجه المحاكاة والتشبيه» كما سمّى بنو حنيفة مسيلمة رحمان. 

وقوله: لیت ارام بيان الكعبة. قصد من هذا البيان التنويه والتعظيم» إذ شأن 
البيان أن يكون موضحاً للمبين بأن يكون أشهر من المبين. ولما كان اسم الكعبة مساويا 
للبیت الحرام في الدلالة على هذا البيت فقد عبر به عن الكعبة في قوله تعالى: ٭لولا 
تن أَلَْينَتَ لْكَرَامَ4 [المائدة: 2] فتعين أن ذكر البيان للتعظیمء فإن البيان يجيء لما يجيء 


له النعت من توضيح ومدح ونحو ذلك. ووجه دلالة هذا العلم على التعظيم هو ما فيه 
من لمح معنى الوصف بالحرام قبل التغليب. وذكر البيت هنا لأن هذا الموصوف مع هذا 
وت جا تعلما نيا تنا فلن کی 

والحرام في الأصل مصدر حرّم إذا نع ومصدرہ الحرام» کالصلاح من صلّح؛ 
فوصف شيء بحرام مبالغة في كونه ا . ومعنى وصف البيت بالحرام أنه ممنوع من 
أيدي الجبابرة فهو محترم عظيم المهابة. وذلك يستتبع تحجير وقوع المظالم والفواحش فيهء 
وقد تقدم أنه يقال رجل حرام عند قوله تعالى : عر بر مُچلے الصیدِ وات حر في هذه 
السورة [1]ء وأنه يقال: شهر حرامء عند قوله تعالى: ول ألمَّمَرَ ارام [المائدة: 2] فيها 
أيضاء فيحمل هذا الوصف على ما يناسبه بحسب الموصوف الذي يجري عليه» وهو في 
كل موصوف يدل على أنه مما يتجنب جانبه» فيكون تجنبه للتعظيم أو مهابته أو نحو ذلك» 
فيكون وصف مدح» ويكون تجنبه للتنزه عنه فیکون وصف ذمء كما تقول: الخمر حرام. 

وقرأ الجمهور #قِبمَا4 بألف بعد الياء. وقرأه ابن عامر #قِيماً» بدون ألف بعد 
الياء. 


بعد 


والقيام في الأصل مصدر قام إذا استقل على رجليه» ويستعار للنشاط» ويستعار من 
قوله تعالى : یٹ ۷1 في سورة البقرة [3]. 

ومن هلا الاستعمال فيل للناظر في أمور شيء وتدبيره : هو قیٔم عليه أو قائم عليه 
فالقیام هنا بمعنى الصلاح والنفع. وأما قراءة ابن عامر #قيماً# فهو مصدر «قام» على 
چو پک ل وقد تقدم أنه أحد تأويلين في قوله تعالی: ڈول کڑوا 
0-7 ولک الي جعل أله لک قا في سورة النساء [5]. وإنما أعلت واوه فصارث ياء 

ة مناسبة الياء للكسرة. وهذا القلب نادر في المصادر التي على وزن فِعَل من الواوي 
العين. وإثباته سی من بعد ا للمبالغة. وهو إسناد تی لآن الكعبة تھا 
وقامت بها مصالحهم» جعلت الكعبة هي القائمة لهم لأنها سبب القيام لهم. 

والناس هنا ناس معهودون» فالتعريف للعهد. والمراد بهم العرب» لأنهم الذين 
من منافع التجارة ونحوها من المعاملة فذلك تبع لوجود السكان لا لكون البيت حراماء 
الخوف في تلك الربوع فلم تستطع الأمم التجارة هنالك. 


امت المائدة: 97 اپ امت 


وإنما كانت الكعبة قياماً للناس لأن الله لما أمر إبراهيم بأن يُنزل في مكة زوجه وابنه 
إسماعيل» وأراد أن تكون نشأة العرب المستعربة و«هم ذرية إسماعيل» في ذلك المكان 
لينشأوا أمة أصيلة الآراء عزيزة النفوس ثابتة القلوب» لأنه قدر أن تكون تلك الأمة هى أول 
من يتلقى الدين الذي أراد أن يكون أفضل الأديان وأرسخهاء وأن يكون منه انبثاث الایمان 
الحق والأخلاق الفاضلة. فأقام لهم بلداً بعيداً عن التعلق بزخارف الحياة؛ فنشأوا على إباء 
الضيم» وتلقوا سيرة صالحة نشأوا بها على توحيد الله تعالى والدعوة إليه؛ وأقام لهم فيه 
الكعبة مَعْلَماً لتوحيد الله تعالى» ووضع في نفوسهم ونفوس جيرتهم تعظيمه وحرمته. ودعا 
مجاوريهم إلى حجه ما استطاعواء وسخر الناس لإجابة تلك الدعوة» فصار وجود الكعبة 
عائداً على سكان بلدها بفوائد التأنس بالوافدين» والانتفاع بما يجلبونه من الأرزاق» وبما 
يجلب التجار في أوقات وفود الناس إليه؛ فأصبح ساكنوه لا يلحقهم جوع ولا عراء. 

وجعل في نفوس أهله القناعة فكان رزقهم كفافاً. وذلك ما دعا به إبراهيم في 
و 7 | إِفّ أسكتث من ڈوکتے یواد عر ذه درع عند بَیَيكَ لح ا 0 
قاجَعَل أَقَيْدَةٌ مت ألنّاس ہو إل وارذقهم ين تّمت لَعَلھم يون € [إبرامیے 
7. فكانت الكعبة قیاماً لهم يقوم به أود معاشهم. وهذا قيام خاص بأهله. 


ثم انتشرت ذریة إسماعيل ولحقت بهم قبائل كثيرة من العرب القحطانيين وأهلت 
بلاد العرب. وكان جميع أهلها يدين بدين إبراهيم؛ فكان من انتشارهم ما شأنه أن 
يحدث بين الأمة الكثيرة من الاختلاف والتغالب والتقاتل الذي يفضي إلى التفاني» فإذا 
هم قد وجدوا حرمة أشهر الحج الثلاثة وحرمة شهر العمرة» وهو رجب الذي سنته مضر 
(وهم معظم ذرية إسماعيل» ونبعهم معظم العرب. وجدوا تلك الأشهر الأربعة ملجئة 
إياهم إلى المسالمة فيها فأصبح السلم سائداً بينهم مدة ثلث العام» عو فيها 
2" ہو و( 0ھ 00 ری وذوو بی پر پوت 
الكعبة إذ هى زمن لس والعمرة للكعبة. 

وقد جعل إبراهيم للكعبة مكاناً متسعاً شاسعاً يحيط بها من جوانبها أميالًا کثیرة: 
وهو الحرم» فكان الداخل فيه آمناً. 

قال تعالى : ألم وا ار رما ءامنا ويسَخَطفٌ التاش مِن حَوْلِهمَ4 [العنكبوت: 
7. فكان ذلك أمناً ا لسكان مكة وحرمهاء وأمناً يلوذ إليه من عراه خوف من عير 
النفوس» فكانت الكعبة قياماً لكل عربي إذا طرقه ضيم 


A‏ المائدة: 97 ای یں 


وكان أهل مكة وحرمها يسيرون فی بلاد العرب آمنين لا يتعرض لهم أحد بسوء» 
فكانوا يتجرون ويدخلون بلاد قبائل العرب» فيأتونهم بما يحتاجونه ويأخذون منهم ما لا 
يحتاجونه ليبلغوه إلى من يحتاجونهء ولولاهم لما أمكن لتاجر من قبيلة أن يسير في 
البلاد» فلتعطلت التجارة والمنافع. ولذلك كان قريش يوصفون بين العرب بالتجارء 
ولأجل ذلك جعلوا رحلتي الشتاء والصيف اللتين قال الله تعالى فيهما: «الإيكف فرش 
0 إِلفهمّ وله الشتاء: وااصف 50 [قريش: 1 2] وبذلك كله بقيت أمة العرب 
محفوظة الجبلة التى أراد الله أن يكونوا مجبولين عليهاء فتهيأت بعد ذلك لتلقى دعوة 
محمد گل وحملها إلى الأمم. كما أراد الله تعالى وتم بذلك مراده. ۱ 

وإذا شئت أن تعدو هذا فقل: إن الكعبة كانت قياماً للناس وهم العرب» إذ كانت 
سبب اهتدائهم إلى التوحيد واتباع الحنیفیةء واستبقت لهم بقية من تلك الحنيفية في مدة 
جاهليتهم كلها لم يعدموا عوائد نفعها. فلما جاء الإسلام كان الحج إليها من أفضل 
الأعمال» وبه تكفر الذنوب» فكانت الكعبة من هذا قياماً للناس في أمور أخراهم بمقدار 
ما كن يمنا جعلت الكعية له قياما. 

وعطف «الشهر الحرام» على فا الْكَعبسَة» شبه عطف الخاص على العام باعتبار 
کون الكعبة أريد بها ما يشمل علائقها وتوابعهاء فإن الأشهر الحرم ما اكتسبت الحرمة 
إلا من حيث هي أشهر الحج والعمرة للكعبة كما علمت. فالتعریف في «الشهر» للجنس 
كما تقدم في قوله تعالى: ولا ألشَّهَرَ ارام [المائدة: 2]. ولا وجه لتخصيصه هنا ببعض 
تلك الأشهر. وكذلك عطف «الهدي» و«القلائد». وكون الهدي قیاماً للناس ظاهرء لأنه 
ينتفع ببيعه للحاج أصحاب المواشي من العرب» وينتفع بلحومه من الحاج فقراء العربء 
فهو قيام لهم. 

وكذلك القلائد فإنهم ينتفعون بها؛ فيتخذون من ظفائرها مادة عظيمة للغزل 
والنسج؛ فتلك قيام لفقرائهم. ووجه تخصيصها بالذكر هناء وإن كانت هي من أقل آثار 
الحج» التنبيه على أن جميع علائق الكعبة فيها قيام للناس» حتى أدنى العلائق» وهو 
القلائدء فكيف ہما عداها من چلال البدن ونعالها وكسوة الکعبةء ولأن القلائد أيضا لا 
يخلو عنها هدي من الهدايا بخلاف الجلال والنعال. ونظير هذا قول أبى بكر: «والله لو 
منعوني عقالَا» إلخ... ۱ 

وقوله: ذلك لِتَحَلَمَوا أن ال يَمَكَمُ مَا ل السكوتِ وما ف الْأَرّضٍِ» الآية» مرتبط 
بالكلام الذي قبله بواسطة لام التعليل في قوله: #للعلموأه. وتوسط اسم الإشارة بين 
الكلامين لزيادة الربط مع التنبيه على تعظيم المشار إليه» وهو الجعل المأخوذ من قوله: 


«جَعَلَ ال الْكتبة4. فتوسط اسم الإشارة هنا شبيه بتوسط ضمير الفصل» فلذلك كان 
الكلام شبيهاً بالمستأنف وما هو بمستأنف» لأن ماصدق اسم الإشارة هو الكلام السابق» 
ومفاد لام التعليل الربط بالكلام السابق». فلم يكن في هذا الكلام شيء جدید غير 
التعليل» والتعليل اتصال وليس باستئناف» لأن الاستئناف انفصال. وليس في الكلام 
السابق ما يصلح لان تتعلق به لام التعليل إلا قوله: «#جَعَلَ»*. ولیست الإشارة إلا للجعل 


صر م تله 


المأخوذ من قوله : و جعل 4# . 


والمعنى: جعل الله الكعبة قياماً للناس لتعلموا أن الله يعلم إلخ.. ٠.‏ أي: أن من 
الحكمة التي جعل الكعبة قياماً للناس لأجلها أن تعلموا أنه يعلم. فجَعْل الكعبة قیاماً 
مقصود منه صلاح الناس بادىء ذي بدء لأنه المجعولة عليه ثم مقصود منه علم الناس 
بأنه تعالى عليم. وقد تكون فيه حكم أخرى لأن لام العلة لا تدل على انحصار تعليل 
الحكم الخبري في مدخولها لإمكان تعدد العلل للفعل الواحدء لان هذه علل جعلية لا 
إيجادية» وإنما اقتصر على هذه العلة دون غيرها لشدة الاهتمام بهاء لأنها طريق إلى 
والخشیة والاعتراف بعجر من سواه وغير ذلك. فحصول هذا العلم غاية من الغايات التى 
جعل الله الكعبة قیاماً لأجلها. 

والمقصود أنه يعلم ما في السماوات وما في الأرض قبل وقوعه لأنه جعل التعليل 
حلفا ا الکو رما تھا "تتام للاي رت كان اا اللا حاص و وت 
جعلها بمدة» وقد حصل بعضه يتلو بعضاً في أزمنة متراخية كما هو واضح. وأما كونه 
يعلم ذلك بعد وقوعه فلا يحتاج للاستدلال لأنه أولی ولأن كثيراً من الخلائق قد علم 
تلك الأحوال بعد وقوعها. 

ووجه دلالة جعل الكعبة قياماً للناس وما عطف عليهاء على كونه تعالى يعلم ما 
في السماوات وما في الأرض٠‏ أنه تعالى أمر ببناء الكعبة في زمن إبراهيم» فلم يدر أحد 
يومئذ إلا أن إبراهيم اتخذها مسجداًء ومكة يومئذ قليلة السکانء ثم إن الله أمر بحج 
الكعبة وبحرمة حرمها وحرمة القاصدين إليهاء ووقت للناس أشهراً القصد فيها وهدايا 
يسوقونها إليها فإذا في جميع ذلك صلاح عظيم وحوائل دون مضار كثيرة بالعرب لولا 
إيجاد الكعبة» كما بيناه آنفا. فكانت الكعبة سبب بقائھم حتى جاء الله بالإسلام. 

فلا شك أن الذي أمر ببنائها قد علم أن ستكون هنالك أمة كبيرة» وأن ستحمد تلك 
الأمة عاقبة بناء الكعبة وما معه من آثارها. وكان ذلك تمهيداً لما علمه من بعثة محمد كلا 
فيهم» وجعلهم حملة شريعته إلى الأمم. وما عقب ذلك من عظم سلطان المسلمين وبناء 


حضارة الإسلام. ثم هو يعلم ما في الأرض وليس هو في الأرض بدليل المشاهدة» أو 
بالترفع عن النقص فلا جرم أن يكون عالماً بما في السماوات» لن السماوات إما أن 
تكون مساوية للأرض في أنه تعالى ليس بمستقر فيهاء ولا هي أقرب إليه من الأرض» كما 
هو الاعتقاد الخاص› 07 له العلم بما في السماوات e‏ المساواة؛ وإما أن يكون 
تعالى في أرفع المكان وأشرف العوالم» فيكون علمه بما في السماوات أحرى من علمه بما 
في الأرض» لأنا أقرب إليه وهو بها أعنى» فیتم الاستدلال للفريقين. 

وأما دلالة ذلك على أنه بكل شيء عليم فلأن فيما ثبت من هذا العلم الذي تقر 
من علمه بما في السماوات وما في الأرض أنواعا من المعلومات جليلة ودقيقة؛ فالعلم 
بها قبل وقوعها لا محالة» فلو لم يكن يعلم جميع الأشياء لم يخل من جهل بعضهاء 
فيكون ذلك الجهل معطلا لعلمه بكثير مما يتوقف تدبيره على العلم بذلك المجھول؛ فهو 
ما دبر جعل الكعبة قياماً وما نشأ عن ذلك إلا عن عموم علمه بالأشياء ولولا عمومه ما 
تم تدبير ذلك المقدر. 


ص 
عير 


[298» 99] اعَلمُوا أت الہ شید ٢لعقاب‏ وان الله عفر حم (@ م 
َل امول إل الام وَالَّهُ يعم ا 09 © 4. 

استئناف ابتدائي وتذييل لما سبق من حظر الصيد للمحرم وإباحة صيد البحر 
والامتنان بما جعل للكعبة من النعم عليهم ليطمئنوا لما في تشريع تلك الأحكام من 
تضييق على تصرفاتهم ليعلموا أن ذلك في صلاحھم؛ فنيّل بالتذكير بأن الله منهم 
بالمرصاد يجازي كل صانع بما صنع من خير أو شر. 

و0" الجملة ب «إعلسوا» للاهتمام بمضمونها كما تقدم عند قوله تعالى : 
#وَاتَّفُوأ الله وَاعَكمواً نكم کے فی سورة البقرة [223]. وقد استوفى قوله: الک 
نديد اليماب و آله ا ي أقسام معاملته تعالى فهو شديد العقاب لمن 
خالف أحكامه وغفور لمن تاب وعمل صالحاً. ےہ الجملة بلفظ : اعرا للاهتمام 
بالخبر كما تقدم عند قوله تعالى : ولسوا أَنُگکم کچ في سورة البقرة [223]. 

وجملة مما عَلَ آلرَسول إلا آلب معترضة ذيّل بها التعريض بالوعيد والوعد. 
ومضمونها إعذار الناس لأن الرسول قد بلغ إليهم ما أراد الله منهم فلا عذر لهم في 
التقصيرء والمنة لله لسرا فيما 029٦ e‏ 


۶ 
ع 


والخروج إلى ا رات التي كلفه الله بها 7 ٦‏ اللیلء فتعين أن معنى 


القصر: ما عليه إلا البلاغء أي: دون إلجائكم إلى الإيمان» فالقصر إضافي فلا ينافي أن 
على الرسول أشياء كتير 

والإتيان بحرف لعل * دون (اللام) ونحوها مؤذن بأن المردود شيء ينوهم أنه لازم 
للرسول من حيث إنه يدعى الرسالة عن الله تعالى. 

وقوله: لوان یَعَلَُ ما دوت وما خسو عطف على جملة: ©« إِعْلمُوا أت اللہ 
سَدِيدٌ الْعِقَايِ#. وهي تتميم للتعريض بالوعيد والوعد تذكيراً بأنه لا يخفى عليه شيء من 
أعمالهم ظاهرها وباطنها. 

وتقديم المسند إليه على الخبر الفعلي هنا لإفادة تقوّي الحكم وليس لإفادة 
التخصيص 2 المقام عن ذلك. 

وذكر ما دود مقصود منه التعميم والشمول مع وما تَكْسْمُونَ4 وإلا فالغرض هو 
تعليمهم أن الله يعلم ما يسرونه أما ما يبدونهء فلا يظن أن الله لا يعلمه. 

[100] قل لا مسو الْحَِيتٌ وَالطَيْبُ ولو أَعَبَبَكَ كرة الْحَِيتٌ فاقوا اله 
2e 5 2‏ 2 سن خرس سب و مكحن eS‏ 


رهم ل ره 


ےے 


8ء وقوله: الله غلم ما کوٹ کا تنو @4 [المائدة: 99] بأن انتا دران 
مطيعون وعصاة» فريق عاندوا الرسول ولم يمتثلواء وهم من بفي من آهل الل ومن 
عاضدهم من المنافقين» وربما كانوا يظهرون للقبائل أنهم جمع كثير»ء وأن مثلهم لا يكون 
على خطأء فآزال الله الأوهام التي خامرت نفوسهم فكانت فتنة أو حجة ضالة يموه بها 
بعض منهم على المهتدين من المسلمين. 
فالآية تؤذن بأن قد وجدت كثرة من أشياء فاسدة خيف أن تستهوي من كانوا بقلة 
من الأشياء الصالحة» فيحتمل أن تكون تلك الكثرة كثرة عدد في الناس إذ معلوم في 
متعارف العرب في الجاهلية وفي أول الإسلام الاعتزاز بالكثرة والإعجاب بها. قال 
الأعشی : 
و م بالا> 3 ٠‏ 2 7 | || “ج | ۱ 5 5 
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لک قومي وإن کانوا ذوي عدد لیسرامن الشرفی سی ء وإن هانا 


.ود ETT‏ ہے 

قال السدي: «كثرة الخبيث هم المشركون. والطیب هم المؤمنون». وهذا المعنى 
يناسب لو يكون نزول هذه الآية قبل حجة الوداع حين كان المشركون أكثر عدداً من 
المسلمين؛ لکن هذه السورة كلها نزلت في عام حجة الوداع فيمكن أن تكون إشارة إلى 
كثرة نصارى العرب في الشام والعراق ومشارف الشام» لأن المسلمين قد تطلعوا یومئذ 
إلى تلك الأصقاع» وقيل: «أريد منها الحرام والحلال من المال»» ونقل عن الحسن. 

ومعنى لا يسوج نفي المساواةء وهي المماثلة والمقاربة والمشابهة. والمقصود 
ننه لات e‏ الكنايكه.بوالمهاد بعر الذي ہس افاضل من رق 
فإن جعل أحدهما خبيثاً والآخر طيباً يعين أن المراد تفضيل الطيب. وتقدم عند قوله 
تعالی : يسوا سو 4 في سورة آل عمران [113]. 

ولما كان من المعلوم أن الخبيث لا يساوي الطيب وأن البون بينهما بعيد» علم 
السامع من هذا أن المقصود استنزال فهمه إلى تمييز الخبيث من الطيب في كل ما يلتبس 
فيه أحدهما بالآخرء وهذا فتح لبصائر الغافلين كيلا يقعوا في مهواة الالتباس ليعلموا أن 
لو ضا قد التف في لباس الحسن فتموّه على الناظرینء ولذلك قال: ولو أعجبك كثرة 
ألْحِِيتٌّ». فكان الخبیث المقصود في الآية شيئاً تلبس بالكثرة فراق فی أعين -ے- 
گرم ف اص قائل فيه فشراچھ ولا سی کرت ۱ 

فقوله: ہلولو أَعَبَبَكَ كيه ليت من جملة المقول المأمور به النبي يي أي : 
قل لهم هذا كلهء فالكاف في قوله: #أعبجبّك» للخطاب» والمخاطب بها غير معين بل 
كل من یصلح للخطاب» مثل ہلولو ترك إِذْ وفوا عَلَ الاو [الأنعام: 27]ء أي: ولو أعجب 
مُعجباً كثرة الخبيث. وقد علمت وجه الإعجاب بالكثرة في أول هذه الآية. 

ولیس قوله: ولو اَمَجَِكَ كه الْحَِيتٌ» بمقتض أن كل خبيث يكون كثيراً ولا أن 
یکون کت اللي جس فإن طيب التمر والبر والثمار أكثر من خبيثهاء وإنما 
المراد أن لا تعجبكم من الخبيث كثرته إذا کان كثيراً فتصرفكم عن التأمل فی خبثه 
وتحدوكم إلى متابعته لكثرته» أي: ولكن انظروا إلى الأشياء بصفاتها ومعانيها لا 
بأشكالها ومبانيهاء أو كثرة الخبيث في ذلك الوقت بوفرة أهل الملل الضالة. 

والإعجاب يأتي الکلام عليه عند قوله تعالى: قلا تُتَحِبَكَ مله ولا أَوَلدهُم4 
فی سورة براءة [55]. 

وفي تفسير ابن عرفة قال: «وكنت بحثت مع ابن عبدالسلام وقلت له: هذه تدل 
على الترجيح بالكثرة في الشهادة لأنھم اختلفوا إذا شهد عدلان بأمر وشهد عشرة عدول 
بضده» فالمشهور أن لا فرق بين العشرة والعدلين» وهما متكاملان. وفي المذهب قول 


آخر بالترجيح بالكثرة. فقوله: ولو أَعَجَبَكَ كير الْحِيتٌ» يدل على أن الكثرة لها اعتبار 
بحيث إنها ما أسقطت هنا إلا للخبث» 0 يوافقني عليه ابن عبدالسلام بوجه. ثم وجدت 


ابن المنير ذكره بعينه». اه. 

والواو في قوله : ٭وَلو أَعَجَبَكَ بك واو الحال» والوا اتصالية» وقد وہ بيان معناهما 
عند قوله تعالى: فلن یق ق دقل من ن أَحَدِهِم مَل 02-71 دھبا ولو إفتدئ بده فی سورة 
آل عمران [91]. 

وتفريع قوله: مَاتَّمُوا اه بَائلے الألتي» على ذلك مؤذن بأن الله يريد منا إعمال 
النظر في تمييز الخبيث من الطیب؛ والبحث عن الحقائق» وعدم الاغترار بالمظاهر 
الخلابة الكاذبة» فإن الأمر بالتقوى يستلزم الأمر بالنظر في تمييز الأفعال حتى يعرف ما 
هو تقوى دول عيره. 

۶+ اا خاد ال :به ×× 
ما إسْنَطعَم» [التغابن: 16]ء لأن مما يدخل تحت الاستطاعة الاجتھاد بالنسبة للمتأهل إليه 
الثابت له اكتساب أداته. ولذلك قال هنا #يََأُوْك الألبي» فخاطب الناس بصفة ليومئ إلى 
أن خلق العقول فيهم يمكنهم من التمييز بین الخبيث والطیب لاتباع الطیب ونبذ الخبيث. 

ومن أهم ما يظهر فيه امتثال هذا الأمر النظر في دلائل صدق دعوى الرسول وأن 
لا يحتاج في ذلك إلى تطلب الآيات والخوارق كحال الذين حكى الله عنهم *وقالوا لن 
کر تن تفر کا یں الْأرْضٍِ يِلْبوءًا (3©)* [الإسراء: 90] الآية» وأن يميز بین حال 
الرسول وحال السحرة والكهان وإن کان عددهم كثيراً. 

وقوله : بعڪ ہُو تقر يب لحصول الفلاح بهم إذا اتقوا هذه التقوى التي 
0 ص 9 ص292 35 الاغترار بكثرة الخبيث وقلة الطيب في هذا. 

1ء 102[ واي آ وک اموا لت کا لن و لد کے مھ 


رو2 


ون سکلواً عنپا ڪين د سارل القریان بد لک عقا الله عہا وال عمور 2 
سالا کے ی تی كد اترا يا گت @4. 
استئناف ابتدائي للنهي عن العودة إلى مسائل سألها بعض المؤمنين رسول الله يا 
ليست في شؤون الدين ولكنها فی شؤون ذاتية خاصة بهم › فنهوا أن يشغلرا الرسول بمثالها 
بعد أن قدم لهم بيان مهمة الرسول بقوله تعالى: ھمًا عَلَ اَلرَسُول إلا 91 [المائدة: 99] 
الصالح لآن يكون مقدمة لمضمون هذه الآية ولمضمون الآية السابقةء وهي قوله: كَل لا 


رو 


مک - وَالطَيَبُ» [المائدة: 100]ء فالآيتان كلتاهما مرتبطتان بآية: «اما عَلَ اَلرَسُول 
٠‏ 81 [المائدة: 99]ء وليست إحدى هاتين الآيتين بمرتبطة بالآخری. 


كك 


وقد اختلفت الروايات في بيان نوع هذه الأشياء المسؤول عنها والصحيح من ذلك 
حديث موسى بن أنس بن مالك عن أبيه في الصحيحين قال: «سأل الناس رسول الله كَل 
حتى أَخْفُوْہ بالمسألة» فصعد المنبر ذات يوم فقال: الا تسألونني عن شيء إلا بينت 
لكم»» فأنشأ رجل کان إذا لاحى يدعى لغير أبيه» فقال: لیا رسول الله من أبي؟» قال: 
«أبوك حذافة» أي: فدعاه لأبيه الذي يعرف به» والسائل هو عبدالله بن حذافة السھمی؛ 
كما ورد في بعض روايات الحديث. ۱ 

وفي رواية لمسلم عن أبي موسى: فقام رجل آخر فقال: «من أبيی؟)ء قال: «أبوك 
سالم مولى شيبة». وفي بعض روايات هذا الخبر في غير الصحيح عن أبي هريرة أن 
رجلا آخر قام فقال: «أين أبي؟». وفي رواية: أين أنا؟ فقال: «في النارا. 

وفي صحيح البخاري عن ابن عباس قال: كان قومء أي من المنافقين» يسألون 
رسول الله استهزاء فيقول الرجل تضل ناقته: «أين ناقتي؟)» ويقول الرجل : امن أبي2». 
ويقول المسافر: «ماذا ألقى في سفري؟) فأنزل الله فيهم هذه الآية: بویا الدب عامنوأ 

لا كلو عن أشناء إن مد لَك سوم 4. 

قال الائمة: «وقد انفرد به البخاري». 

ومحمله أنه رأي من ابن عباس؛ وهو لا يناسب افتتاح الآية بخطاب الذين آمنواء 
اللَھم إلا أن يكون المراد و أن سد أ أب کک من مقاصد 
السھرتوہ كما فى قولهة ينها ألدرت. اما لا مَمُولوا ري اة 004 أو 
أريد بالذين آمنوا الل أظهروا الإيمان» على أن ا الخطاب في الآية خالية عن 
الإيماء إلى قصد المستھزئینء بخلاف قوله: ڑل کو رعِنَّا» فقد عقب بقوله: 
© وَلِلْكَفْرِينَ عَذَابُ اچ [البقرة: 104]. 

وروی الترمذي والدارقطني عن علي 7 ا طالب: الما نزلت: وله و عل ألنّاسس 
حح ٢‏ لت [آل عمران: 97] قالوا: يا رسول الله في كل عام؟»» فسكتء فأعادوا. 
فقال: «لاء ولو قلت: نعم لوجبت». فأنزل الله: «#ينأيبًا آلیے ‏ اموا لا سلوا عن 
اا د کک 21 قال: هذا حديث حسن غريب. 

وروى الطبري قریباً منه عن أبي أمامة وعن ابن عباس. وتأويل هذه الأسانيد أن الآية 
تليت عند وقوع هذا السؤال وإنما كان نزولها قبل حدوثه فظنها الراوون نزلت حينئذ. 

وتأويل المعنى على هذا أن الأمة تكون في سعة إذا لم یشرع لها حکم؛ فيكون 
الناس في سعة الاجتهاد عند نزول الحادثة بهم بعد الرسول بء فإذا سألوا وأجيبوا من 
قبل الرسول بيه تعين عليهم العمل بما أجيبوا به. وقد تختلف الأحوال والأعصار 
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فيكونون في حرج إن راموا تغییره؛ فيكون معنى فآ بد كك نزک على هذا الوجه 
أنها تسوء بعضهم أو تسوءهم في بعض الأحوال إذا شقَّت عليهم. وروی مجاهد عن ابن 
عباس: نزلت في قوم سألوا رسول الله ييه عن البّحيرة والسائبة والوصيلة والحامي. وقال 
مثله سعيد بن جبير والحسن. 

وقوله : «أَشَيّآة» تكثير شيءء والشيء هو الموجود» فيصدق بالذات وبحال الذات» 
وقد يال عن أحوال بعض المجھولات أو الضوال أو عن أحكام بعض الأشياء. 

و«أشياء» كلمة تدل على جمع (شيء)ء والظاهر أنه صيغة جمع لأن زنة شيء «فَعْل). 
وافعل) إذا كان معتل العين قياس جمعه «أفعال» مثل بيت وشيخ. فالجاري على متعارف 
اسر اج کگر 202170 تار دت الال همزة مزيدة للجمع. إلا أن «أشياء» ورد 
في القرآن هنا ممنوعاً من الصرف» فتردد أئمة اللغة في تأويل ذلك» وأمثل أقوالهم في ذلك 
قول الكسائي: «إنه لما كثر استعماله في الكلام أشبه افعلاء)ء فمنعوه من الصرف لهذا 
الشبه» كما منعوا سراويل من الصرف وهو مفرد لأنه شابه صيغة الجمع مثل مصابیح). 

وقال الخليل وسيبويه: «أشياء» اسم جمع «شيء» وليس جمعاًء فهو مثل طرفاء 
وحلفاء فأصله شَيْئَاءء فالمدة في آخره مدة تأنيث» فلذلك منع من الصرف؛ وادعى أنهم 
صيروه أشياء بقلب مكاني. وحقه أن يقال: شيئاء بوزن «فعلاء» فصار بوزن «لفعاء». 

وقوله: لان بد لک موہ 4 صفة ٣‏ و ی إن تظهر لكم وقد أخفيت عنكم 
يكن في إظهارها ما یسوءکم؛ ولما كانت الأشياء المسؤول عنها منها ما إذا ظهر ساء من 
سأل عنه ومنها ما لیس كذلك» وكانت قبل إظهارها غير متميزة كان السؤال عن مجموعها 
معرضاً للجواب ہما بعضه يسوءء فلما كان هذا البعض غير معين للسائلین كان سؤالهم عنها 
سؤالًا عن ما إذا ظهر یسوءھمء فإنهم سألوا في موطن واحد أسئلة منها: ما سرهم جوابه. 
وهو سؤال عبدالله بن حذافة عن أبيه فأجيب بالذي يصدق نسبه» ومنها ما ساءهم جوابه. 
وهو سؤال من سأل أين أبيء أو أين أنا فقيل له: «في الناراء فهذا يسوءه لا محالة. 

فتبيّن بهذا أن قوله: «#إن ید كم مسوم روعي فيه النهي عن المجموع لكراهية بعض 
ذلك المجموع. والمقصود من هذا استئناسهم للإعراض عن نحو هذه المسائل» وإلا فإن 
النهي غير مقيد بحال ما يسوءهم جوابه» بدليل قوله بعده: عَم الہ عا لأن العفو لا 
يكون إلا عن ذنب وبذلك تعلم أنه لا مفهوم للصفة هنا لتعذر تمییز ما يسوء عما لا يسوء. 

وجملة: «إوإن سلوا عا جين يرل الْقْرَءَانُ بد ك عطف على جملة الا 
تَسَلُوأ» وهي تفيد إباحة السؤال عنها على الجملة لقوله: «وإن تلوأ فجعلهم مخيرين 
في السؤال عن أمثالهاء وأن ترك السؤال هو الأولى لهمء فالانتقال إلى الإذن رخصة 


وتوسعةء وجاء ب «إن» للدلالة على أن الأولى ترك السؤال عنها لان الأصل في «إن» أن 
تدل على أن الشرط نادر الوقوع أو مرغوب عن وقوعه. 

وقوله: جين مُت قران ظرف. يجوز تعلقه بفعل الشرط وهو تكنوك 
ويجوز تعلقه بفعل الجواب وهو بد أك وهو أظهرء إذ الظاهر أن حين نزول القرآن 
لم يجعل وقتاً لإلقاء الأسئلة بل جعل وقتاً للجواب عن الأسئلة. 

وتقديمه على عامله للاهتمام» والمعنى أنهم لا ينتظرون الجواب عما يسألون عنه 
إلا بعد نزول اران لقره تعالن؟ ول ا اول لك ره سن ا وك اع ا4 إلى 
قوله: لإ أَتَیعخ إلا مَا یی اک ٭ [الأنعام: 50] فنبّههم الله بهذا على أن النبي يتلقى 
الوحي من علام الغيوب. 

فمن سأل عن شيء فلينتظر الجواب بعد نزول القرآن» ومن سأل عند نزول القرآن 
جل جرایہ ب مال 

ووقت نزول القرآن يعرفه من يحضر منهم مجلس النبي بيا فإن له حالة خاصة 
تعتري الرسول بي يعرفها الناس» كما ورد في حديث يعلى بن أمية فی حكم العمرة. 

ومما يدل لهذا ما وقع في حديث أنس من رواية ابن شهاب في صحيح مسلم: أن 
رسول الله كَل صلی لهم صلاة الظهر فلما سلم قام على المنبر فذكر الساعة وذكر أن 
قبلها أموراً عظاماً ثم قال: «من أحب أن يسألني عن شيء فليسألني عنهء فوالل لا 
تسألونني عن شيء إلا أخبرتكم به ما دمت في مقامي هذا». ثم قال: «لقد غرضت علي 
الجنة والنار آنفاً في عرض هذا الحائط فلم أر كاليوم في الخير والشر» الحديث» فدل 
ذلك على أن رسول الله يي كان ذلك الحين في حال نزول وحي عليه». 

وقد جاء في رواية موسى بن أنس عن أبيه انس أنه أنزل عليه حينئذ قوله تعالى : 
8 "یل اختاده الكبة :ملك لأ جحالة سافة انرون لقان 
واتصال الرسول عليه الصلاة والسلام بعالم الوحي. 

وقوله: عَم ال عا يحتمل أنه تقرير لمضمون قوله: ون کنکلوا عتہا ین مرل 
لعُرْمَانُ َد لک ؛ أي: أن الله نهاكم عن المسألة وعفا عنكم أن تسألوا حين ينزل 
القرآن. وهذا أظهر لعود الضمير إلى أقرب مذكور باعتبار تقييده موحي مرل الْقْرءَان». 
ويحتمل أن يكون إخباراً عن عفوه عما سلف من إكثار المسائل وإحفاء الرسول بيا فيها 
لأن ذلك لا يناسب ما يجب من توقيره. 

وقوله: قد سالها قوم ن يڪم ثم سیوا يبا کفییت @€ استئناف بياني جواب 
سؤال يثيره النهي عن السؤال ثم الإذن فيه في حين ينزل القرآنء أن يقول سائل: إن كان 
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السؤال في وقت نزول القرآن وأن بعض الأسئلة يسوء جوابه قوماء فهل الأولى ترك السؤال 
أو إلقاؤه. فأجيب بتفصيل أمرها بأن أمثالها قد كانت سببا في كفر قوم قبل المسلمين. 

وضمير موسا لها جوز أن یکون عائداً إلى مصدر مأخوذ من الكلام غير مذكور دل 
عليه فعل «تَمْحَنُوأ#. أي: سأل المسألة» فيكون الضمير منصوباً على المفعولية المطلقة. 

والمماثلة في ضالة الجدوی. ات عندي أن يكون مهبر لس الاک عاء ئداً | ا 
99 8۶ اق ال لفظه دون مدلوله. 

فالتقدير : قد سأل أشياء قوم من قبلكم › وعدي فعل «سأل» إلى الضمير على حذف 
هي أحق من الاستخدام» فإن أصل الضمير أن يعود إلى لفظ باعتبار مدلوله وقد يعود 
إلى لفظ دون مدلوله» نحو قولك: لك درهم ونصفه» ا نصف درهم لا الدرهم الذي 
أعطيته إياه. والاستخدام أشد من ذلك لأنه عود الضمير على اللفظ مع مدلول آخر. 


وتم في قوله: الثم بحا يا كفيست4 للترتيب الرتبي كشأنها في عطف 
الل قود تو :قر سی اسان 27 تھا سے o‏ الجن نا لي 
حر ا بج میں aS‏ غليها» :فتدل على أن الجملة 
المعطوفة لم يكن يترقب حصول مضمونها حتی فاجأ المتکلم, وقد مرت الإشارة إلى 
ذلك عند قوله تعالی : ثم انتم ملا سنوت انکچ فی سورة البقرة [85]. 

والباء في قوله : بها يجوز أن تكون للسببية› > فتتعلق ب #أصبحوأي. أ كانت تلك 
المسائل سبباً في كفرهم» أي: باعتبار ما حصل من جوابهاء ويحتمل أن تكون اللتعدیة) 
فتتعلق ب مل کین تہ أي : كفروا بھاء أي: بجوابها بان لم يصدقوا رسلهم فيما أجابوا به» 
وعلى هذا الوجه فتقديم المجرور على عامله مفيد للتخصيص» أي: ما كفروا إلا بسببھاء 
أي : كانوا فى منعة من الكفر لولا تلك المسائل» فقد كانوا كالباحث على حتفه بظلفه» فهو 
تخصيص ادعائي» أو هو تقديم لمجرد الاهتمام للتنبيه على التحذير منها. 

وفعل لأْصَبَحُوأ»4 مستعمل بمعنى صارواء وهو في هذا الاستعمال مشعر بمصير 
عاجل لا تريث فيه لأن الصباح أول أوقات الانتشار للأعمال. 


والمراد بالقوم بعض الأمم التي كانت قبل الإسلام» سألوا مثل هذه المسائل» فلما 
أعطوا ما سألوا لم يؤمنواء مثل ثمودء سألوا صالحا آية» فلما أخرج لهم ناقة من 
الصخر عقروهاء وهذا شأن أهل الضلالة متابعة الهوى فكل ما يأتيهم مما لا يوافق 
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أهواءهم كذبوا به» كما قال الله تعالی : ولا دعوأ لل اللہ ورسوله یک ہم دا فري منم 
تُعَصُونٌ © ون يكن لَه لی یا کہ مُدْعِنِينَ ©* [النور: 48ء 49]ء وكما وقع لليهود 
فی خبر إسلام عبداللّه بن سلام. 

وقریب مما فى هذه الآية ما قدمناه عند تفسير قوله تعالی: قل مَن کات عدوا 
لجرل فی سورة البق [7.. فإن اليهود أبغضوا جبريل لأنه أخبر دانيال باقتراب 
راید دزا لوي شال بی ااشید جا في الان شا تق انب ا 
وقد سأل اليهود زكرياء وابنه يحيى عن عیسی؛ وكانا مقدسين عند اليهودء فلما شهدا 
لعيسى بالنبوءة أبغضهما اليهود وأغروا بهما زوجة هيرودوس فحملته على قتلهما كما في 
الإصحاح الرابع من إنجيل متى والإصحاح الثالث من مرقس. 

والمقصود من هذا ذم أمثال هذه المسائل بأنها لا تخلو من أن تكون سببا في غم 
النفس وحشرجة الصدر وسماع ما يكره ممن يحبه. ولولا أن إيمان المؤمنين وازع لهم 
من الوقوع في أمثال ما وقع فيه قوم من قبلهم» لكانت هذه المسائل محرمة عليهم لأنها 
قرق NE‏ 

فهذا استقصاء تأويل هذه الآية العجيبة المعانى البليغة العبر الجديرة باستجلائهاء 
٦‏ ۶ ۹ , ۱ 

[103] اما جَعَلَ ال من پیر ولا سلب ولا وصيلو ولا حار كن آلنَ 
كرأ يمرو عل آله ۔الکوب واكم لا يحَقِلونَ @4. 

اماف اتات خاء :قارفا ج یا أحدثة أهل الجاهاية من تقائض الحا وبين ھا 
نوه لے اا عليه من فا اتسس فإنه لما بين أنه جعل الكعبة قياماً للناس وجعل 
الهدي والقلائد قياماً لهمء بین هنا أن أموراً ما جعلها الله ولكن جعلها أهل الضلالة ليميز 
الخبيث من الطيب» فيكون كالبيان لآية: قل لا سوه الْحَِيثُ وَالطَيّبُّ» [المائدة: 100]ء 
فإن البّحيرة وما عطف عليها هنا تشبه الهدي في أنها تحرر منافعها وذواتها حية لأصنامهم 
كما تهدى الهدايا للكعبة مذكاة» فكانوا في الجاهلية يزعمون أن الله شرع لهم ذلك ويخلطون 
ذلك بالهداياء ولذلك قال الله تعالى: لکل هَل شد ألذِنَ قوت أن اللہ حَرّمَ هدا 
[الأنعام: 150]ء وقال في هذه الآية: «إولكن الذين گنروا يمرو عل اللہ الْكَذبَ» . 

فالتصدي للتفرقة بين الهدى وبين البحيرة والسائبة ونحوهماء كالتصدي لبيان عدم 
التفرقة بين الطواف وبين السعي للصفا والمروة في قوله: إن اَلصَعَا وَالمروَۃً من شعتیر 
اللہ [البقرة: 158] كما تقدم هنالك. وقد قدمنا ما رواه مجاهد عن ابن عباس: أن ناسا 
سألوا رسول الله ية عن البحيرة والسائبة ونحوهما فنزلت هذه الآية. 
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وما ندل ثقة نها ذكرتة: أن الله افتتح هذه الآية بقوله: ما جَعَلَ آله چ 
مقاب“ لقوله في الآية الى مل جعل الد ا الم کہ [الماكئلة: 7]. ولولا ما توسط بين بين 
الآيتين من الآي الكثيرة لكانت هذه الآية معطوفة على الأولى بحرف العطف. إلا ا 
الفصل هنا كان أوقع ليكون به استقلال الكلام فيفيد مزيد اهتمام بما تضمنه. 

والجعل هنا بمعنى الأمر والتشریعء لان أصل 8©جَعَلَ4 إذا تعدی إلى مفعول واحد أن 
جعالةء وهو هنا كذلك فيؤول إلى معنى التقدير والأمر بخلاف ما وقع في قوله: جر أده 
لک 2 الست َلْحَرَام ّما لتاس 6 [المائدة: 7]. فالمقصود هنا نفي ت : تشريع هذه الأجناس 
من الحقائق ق فإنها موجودة فى ي الواقع. فنفي جعلھا متعين لأن یکون المراد منه نفي الأمر 
ار وهو كناية عن عدم الرضا به والغضب على من جعله؛ كما يقول الرجل لمن فعل 
شيئاً : ما أمرتك بهذا. و سس سی چھے لي سیت ہج سوری سا 
وذلك مثل قوله: موقل هلم شاک ألذينَ هدوت ہے۰ مہ ا 0] فإنه 
كناية عن الغضب على من حرموه» وليس المراد أن لهم أن يجتنبوه. 

وأدخلت ين الزائدة بعد النفي للتنصيص على أن النفي نفي الجنس لا نفي 
أفراد معینة؛ فقل ساوى أن يقال : لا بحيرة ولا سائبة مع قضاء حق الام من بیان أن 
هذا ليس من جعل الله وأنه لا يرضى به فهو حرام. 

والبّحيرة ‏ بفتح الباء الموحدة وكسر الحاء المهملة ‏ فعيلة بمعنى مفعولةء أي: 
مبحورة »2 والبحر الشق: یقال : بحر کک ٠‏ وفي حديث حفر زمزم أن عبدالمطلب بخرھا 
بحراًء أي: شقها ووسّعها. فالبحيرة هي الناقة» كانوا يشقون أذنها بنصفين طولا علامة 
يجزرونها ويكون لبنها لطواغيتهم» أي: أصنامهم» ولا يشرب لبنها إلا ضيف» والظاهر 
أنه يشربه إذا كانت ضيافة لزيارة الصنم أو إضافة سادنه» فكل حي من أحياء العرب 
تكون بحائرهم لصنمهم. 

وقد كانت للقبائل أصنام تدين كل قبيلة لصنم أو أكثر. وإنما يجعلونها بحيرة إذا 
ننجت" عة بط على قول أكفر أهل الات .وقيل + [ذا تستے لخمسة اط وكان 
الخامس ذكراً. وإذا ماتت حتف أنفها حل أكل لحمها للرجال وحرم على النساء. 

والسياتية: البعير أو الناقة يُجعل نذراً عن شفاء من مرض ف قدوم من سمرء 


(1) نتجت مبني لمفعول وهو يتعدى إلى مفعولين؛ فأولهما جعل نائب فاعل وثانيهما هو المنصوب. 


بی میں المائدة: 103 مت 


فیقول : «أجعله لله سائبة). فالتاء فيه للمبالغة فی الوصف كتاء نسابة» ولذلك يقال: «عبد 
سائبةاء وهو اسم فاعل بمعنى الانطلاق ال وقيل: فاعل بمعنى مفعول» أي: 

وحکم السائبة كالبحيرة في تحريم الانتفاع» فيكون ذلك كالعتق وكانوا يدفعونها إلى 
السدنة ليطعموا من ألبانها أبناء السبيل. وكانت علامتها أن تقطع قطعة من جلدة فقار 
الظهرء فيقال لها: صريم وجمعه صُرّمء وإذا ولدت الناقة عشرة أبطن كلهن إناث متتابعة 
سيبوها أيضاً فهي سائبةء وما تلده السائبة يكون بحيرة في قول بعضهم. والظاهر أنه يكون 
ا سا 

والوصيلة من الغنم هي الشاة تلد أنثى بعد أنثى» فتسمى الام وصيلة لأنها وصلت 
أنثى بأنثى» كذا فسرها مالك في رواية ابن وهب عنه» فعلى هذه الرواية تكون الوصيلة 
هي المتقرب بهاء ويكون تسليط نفي الجعل عليها ظاهراً. 

وقال الجمهور: «الوصيلة أن تلد الشاة خمسة أبطن أو سبعة» على اختلاف 
مصطلح القبائل» فالأخير إذا كان ذكراً ذبحوه لبيوت الطواغيت وإن كانت أنثى 
استحيوها. ای للطواقيتف »إن آثات استحرهما حميعا وقالرا: وصلت الائ أخاه 
فمنعته من الذبح» فعلى هذا التأويل فالوصيلة حالة من حالات نسل الغنم» وهي التي 
أبطلها الله تعالى» ولم يتعرضوا لبقية أحوال الشاة. 

والأظهر أن الوصيلة اسم للشاة التي وصلت سبعة أبطن إناثاً» جمعاً بين تفسير 
مالك وتفسير غيره» فالشاة تسيب للطواغيت» وما ذكروه من ذبح ولدها أو ابنتها هو من 
فروع استحقاق تسييبها لتكون الآية شاملة لأحوالها كلها. وعن ابن إسحاق: الوصيلة 
الشاة تتئم فی خمسة أبطن عشرة إناث فما ولدت بعد ذلك فهو للذكور منهم دون النساء 
إلا أن يموت شيء منها فيشترك في أكله الرجال والنساء. 

وفي صحيح البخاري عن سعيد بن المسيب: «أن الوصيلة من الإبل إذا بكرت الناقة 
في أول إنتاج الإبل بأنثى ثم تثني بعد بأنثى في آخر العام فكانوا يجعلونها لطواغيتهم. وهذا 
قاله سعيد من نفسه ولم يروه عن النبي وَل ووقع في سياق البخاري إيهام اغتر به بعض 
الشارحين ونبه عليه في فتح الباري. وعلى الوجوه كلها فالوصيلة فعيلة بمعنى فاعلة. 

والحامي هو فحل الإبل إذا نُتجت من صلبه عشرة أبطن فيمنع من أن يركب أو 
يحمل عليه ولا يمنع من مرعى ولا ماء. ويقولون: إنه حمى ظهرهء أي: كان سبباً في 
حمايته» فهو حام. قال ابن وهب عن مالك: كانوا يجعلون عليه ريش الطواويس 
ويسيبونه» فالظاهر أنه يكون بمنزلة السائبة لا يؤكل حتی يموت وينتفع بوبره للأصنام. 


و 


وقوله: ف وکن أَلذِينَ كفروأ يرون عل الله لذب الاستدراك لرفع ما يتوهمه 
المشركون من اعتقاد أنها من شرع الله لتقادم العمل بها منذ قرون. والمراد بالذين كفروا 
هنا جميع المشركين فإنهم يكذبون في نسبة هذه الأشياء إلى شعائر الله لأنهم جمیعاً 
يخبرون بما هو مخالف لما في الواقع. والكذب هو الخبر المخالف للواقع 

والكفار فريقان خاصة وعامة: فأما الخاصة فهم الذين ابتدعوا هذه الضلالات 
لمقاصد مختلفة ونسبوها إلى اللہ وأشهر هؤلاء وأكذبهم وو عامر بن لحي 
بضم اللام وفتح الحاء المهملة وياء مشددة - الخزاعيء ففي الصحيح قال 
رسول الله يا: «رأيت عمرو بن عامر بن لُحي الخزاعي يجر قُصْبه؛ ‏ بضم القاف 
وسكون الصاد المهملة ‏ أي : أمعاءه في النارء وكان أول من سيب السوائب. ومنهم 
جنادة بن عوف”". 

وعن مالك أن منهم رجلا ہنی بني مُدلج هو أول من ب بحر البحيرة وأن 
رسول الله يي قال: «رأيته مع عمرو في النار». رواه ابن العربي. وفي رواية أن عمرو بن 
لحي أول من بحر البحيرة وسيّب السائبة. وأصح الروايات وأشهرها عن رسول الله: «أن 
عمرو بن لحي أول من سيب السوائب ولم يذكر البحيرة». 

وأما العامة + تم الذين اتبعوا هؤلاء المضلين عن غير بصيرة» وهم الذين أريدوا 
بقوله: اتَأكدَهُمَ لا يعَقَْوْنَ4. فلما وصف الأكثر بعدم الفهم تعين أن الأقل هم الذين 
دبروا هذه مت وزينوها للناس. 

والافتراء: الکذب. وتقدم عند قوله تعالى: ٭لفمن إفری عل اللہ الکز 
ذلك في سورة آل عمران [94]. 

وفي تسمية ما فعله الكفار من هذه الأشياء افتراء وكذباً ونفي أن يكون الله أمر به 
ما يدل على أن تلك الأحداث لا تمت إلى مرضاة الله تعالى بسبب من جهتين؛ 
إحداهما: أنها تنتسب إلى الآلهة والأصنامء وذلك إشراك وكفر عظیم. الثانية: أن ما 
ھا ا لله تعالى مثل السائبة هو عمل ضره أكثر من نفعهء لأن فی تسییب الحيوان 
إضراراً به إذ ربما لا يجد مرعى ولا مأوی؛ وربما عدت عليه السباع؛ 7 تعطيل منفعته 
حتى يموت حتف أنفه. وما يحصل من در بعضها للضيف وابن السبيل إنما هو منفعة 
ضئيلة في جانب المفاسد الحافة به. 
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(1) هو جنادة بن أمية بن عوف من بنی مالك بن كنانة وهم نَسَأَة الشهور. وجنادة هذا أدركه 
الإسلام وهو القائم بالنسي. 


صرصرے ہے 


]104[ وو قل هم َالَأ إل ما انر اللہ وَيِلَ ارول قالواً حَسَبتا ما 
عقو 2 06 تدر کت ل رہ 409. 

الواو للحال. والجملة حال من قوله: فلإآَلذْنَ كگَفَروا [المائدة: 103]ء أي: أنهم 
ينسبون إلى الله ما لم يأمر به كذباًء وإذا دعوا إلى اتباع ما أمر الله به حقاً أو التدبر فيه 
أعرضوا وتمسكوا بما كان عليه أباؤهم. فحالهم عجيبة في أنهم يقبلون ادعاء آبائهم 
أن الله أمرهم بما اختلقوا لهم من الضلالات» مثل البحيرة والسائبة وما ضاهاهماء 
ويعرضون عن دعوة الرسول الصادق بلا حجة لهم في الأولى» وبالإعراض عن النظر في 
حجة الثانية أو المكابرة فيها بعد علمها. 

والأمر في قوله: تحال مستعمل في طلب الإقبال» وفي إصغاء السمع» 
ونظر الفكر» وحضور مجلس الرسول َيه وعدم الصد عنه» فهو مستعمل في حقيقته 
ومجازه. وتقدم الكلام على فعل «تعال» عند الكلام على نظير هذه الآية فی سورة 
النساء. 

وعلما أَنَرْلَ أن : هو القرآن. وعطف وإ الرسولٍ» لأنه يرشدهم إلى فهم القرآن. 
وأعيد حرف «إلى» لاختلاف معنيي الإقبال بالنسبة إلى متعلقي نالاچ فإعادة الحرف 
قرينة على إرادة معنيي «تصالوَأ4 الحقيقي والمجازي. 

وقوله: ظقَالوأ حسبتا» أي : كانيع + | املف اا اسیا موا ا 
وَجَدناچ هو الخبرء أو كفانا إذا جُعلت «حسب» فور فعل وما وَجَدَنا» هو الفاعل. وقد 
تقدم ذلك عند قوله تعالى: وَقالوا سینا اش وہہ ھ6 فى سورة آل عمران 
[173]. 

واعلى) 7 و وما بھی کت 22 مجاز ف تمكو .التلسن: وتقدم في قوله 
تعالى : ايك م هدّى من 4 [البقرة: 5 

وقوله: لأأولَو كان َابَاوْهُمَ لا ہت رت رر و یو ہی 
[170] عند قوله: ##وَإدًا ميل 7 نعو اا أرل الله فاليا بل بل ہم ما الا عله مثا اوک 
کیا ھی ابا وم کہ الآية. 

ولیس لهذه الایة تعلق بمسألة الاجتھاد والتقلید كما توهمه جمع من المفسرینء 
لأن هذه الآية في تنازع بین أهل ما أنزل الله وأهل الافتراء على اللء فأما الاجتهاد 
والتقليد في فروع الإسلام فذلك كله من اتباع ما أنزل الله. فتحميل الآية هذه المسألة 
إكراه للآية على هذا المعنى. 


A 105 المائدة:‎ A (278 


تئ0 


[105] وياجا الین ءامنوا علیک اکم لا یکم کن صل إِذا اهتدش إل 
أ رفي رھ" ٹم شا 2 

تذييل جرى على مناسبة في انال نة لها دك نمكايرة المشر كين وإعراضهم عن 
دعوة الخير عقبه بتعليم المسلمين حدود انتھاء المناظرة والمجادلة إذا ظهرت المكابرة» 
وعذر المسلمين بكفاية قيامهم بما افترض الله عليهم من الدعوة إلى الخیرء فأعلمهم هنا 
أن ليس تحصيل أثر الدعاء على الخير بمسؤولين عنه» بل على الداعى بذل جهده وما 
عليه إذا لم ہہ تشم إلى الدعوة» كما قال تعالى: تك 1 کو 288 ولک 
الله پہُدے من اء [القصص: 56]. 

ولیک اسم فعل بمعنى الزمواء وذلك أن أصله أن يقال: عليك أن تفعل كذاء 
فتكون جملة من خبر مقدم ومبتداً مؤخرء وتكون «على» دالة على استعلاء مجازي› 
كأنهم جعلوا فعل كذا معتلياً على المخاطب ومتمكناً منه تأكيداً لمعنى الوجوب» فلما كثر 
في كلامهم قالوا: عليك كذاء فركبوا الجملة من مجرور خبر واسم ذات مبتداً بتقدير : 
عليك فعل كذاء لآن تلك الذات لا توصف بالعلو على المخاطب». أي: التمكن» 
فالکلام على تقدير. وذلك كتعلق التحریم والتحليل بالذوات في قوله: ٭حمت علي 


سم ص ہگ ھر <٠‏ سس 


الميتة کہ [المائدة: ۱3ء وقوله : "لكات ا کت ميم الالعلر ہہ [المائدة: 1]. 


ومن ذلك ما روي : : «عليكم الدعاء نعل الإإجابة)» ومنه قولهم : عي أل وعلي 
نذرا. ثم كثر الاستعمال فعاملوا «على» معاملة فعل الأمر فجعلوها بمعنى أمر المخاطب 
بالملازمة ونصبوا الاسم بعدها على المفعولية. وشاع ذلك في كلامهم فسماها النحاة اسم 
فعل لأنھا جعلت كالاسم لمعنى أمر مخصوص٠‏ فكأنك عمدت إلى فعل «الزم» فسميته 
«على» وأبرزت ما معه من ضمير فألصقته ب «على» في صورة الضمير الذي اعتيد أن 
يتصل بهاء وهو ضمير الجر فيقال: عليك وعليكما وعليكم. ولذلك لا يسند إلى ضمائر 
الغيبة لان الغائب لا يؤمر بصيغة الأمر بل يؤمر بواسطة لام الأمر. 

فقوله تعالى: عي کپ هو بنصب طاأَشْسَكْمَ» أي: الزموا أنفسكمء 
أ وی عق اسم والمقام يبين المحروص عليه. 0 بقرينة قوله : 
«إدًا مَتَدَیتمء وهو يشعر بالإعراض عن الغير وقد بينه بقوله : «إلا يضرم گن صّل. 

فجملة: فلا يضرم مّن صل تتنزل من التي قبلها منزلة البيان فلذلك فصلت. لأن 
أمرهم بملازمة أنفسهم مقصود منه دفع ما اعتراهم من الغم والأسف على عدم فول 
الضالين للاھتداءء وخشية أن يكون ذلك لتقصير في دعوتهمء فقيل لهم : عليكم أنفسكم» 
أي: اشتغلوا بإكمال اهتدائکم» ففعل می مرفوع. 


ای مت المائدة: 105 می میں 


E 0‏ لت ok‏ : و 

وقوله: «إإذا )متدیتمً٭ ظرف يتضمن معنى الشرط يتعلق ب «إيضركة#. وقد شمل 
الاهتداء جميع ما أمرهم به الله تعالى. ومن جملة ذلك دعوة الناس إلى الخير والأمر 
بالمعروف والنهي عن المنکر؛ فلو قصروا في الدعوة إلى الخير والاحتجاج له وسكتوا 

فلا پوه من هذه الایة انها رخصة للمسلمين في رك الدعوة اش الخير والامر 
بالمعروف والنهي عن المنكرء لأن جميع ذلك واجب بأدلة طفحت بها الشريعة. فكان 
ذلك داحلا في شرط دا اھتدتم . 

و E‏ مس ساسع 0 

ولما في قوله: «إعليكم اکم من الإشعار بالإعراض عن فريق آخر وهو المبين 
«امّن صل ولما فى قوله: ه٭لےإذا اهدر من خفاء تفاريع أنواع الاهتداء عرض 
لبعض الناس قدیماً فى هذه الآية فشكوا فى أن يكون مُفادھا الترخيص فى ترك الأمر 

أخرج الترمذي عن أبي أمية الشعباني أنه قال: سألت عنها أبا ثعلبة الخشني» فقال 
لى : سألت عنها خبیراء سألت عنھا رسول الله ية فقال: «بل ائتمروا بالمعروف وتناهوا 
عن المنكر حتى إذا رأيت شحاً مطاعاً وهوى متبعاً ودنيا مُؤثرة وإعجاب كل ذی رأى 
برأيه فعليك بخاصة نفسك ودع العوام). 

وحدث في زمن أبي بكر: أخرج أصحاب السنن أن أبا بكر الصديق بلغه أن بعض 
الناس تأول الاأیة بسقوط وجوب الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر» فصعد المنبر فحمد الله 
وأثنى عليه ثم قال: أيها الناس إنكم تقرؤون هذه الآية: اياجا الین ءامنوا علي اسك لا 
يَصُدَّكُم من صّل إذا إهْتَديتم» وإنكم تضعونها على غير موضعهاء وإني سمعت رسول الله گلا 
يقول: إن الناس إذا رأوا المنكر ولا يغيّرونه يوشك الله أن يعمّهم بعقابه» وإن الناس إذا 
رأوا الظالم فلم يأخذوا على يديه أوشك أن يعمهم الله بعذاب من عنده». 

وعن ابن مسعود أنه قرئت عنده هذه الآية فقال: إن هذا ليس بزمانها إنها اليوم 
مقبولة أي: النصيحة ولكن يوشك أن يأتي زمان تأمرون فلا يقبل منكم فحينئذ عليكم 

وعنه أيضاً: «إذا اختلفت القلوب وألبستم شيعاً وذاق بعضكم بأس بعض فامرؤ 
ونفسه). وعن عبدالله بن عمر ا قال: إنها. أي : هذه الآية لت لي ولا لأصحابي لن 
رسول الله قال: «ألا ليبلغ الشاهد الغائب) فكنا نحن الشهود وأنتم الغيّب» ولكن هذه 
الآية لأقوام يجيئون من بعدنا إن قالوا لم يقبل منهم. 

ادى هله الا هو مامد قول النبي وة في تغییر المنكر : امن رأى منكم منكراً 


A‏ المائدة: 106 108 اپ مرن 


فليغيره بيده» فإن لم يستطع فبلسانه فإن لم يستطع فبقلبه وذلك أضعف الإيمان»» فإن معنی 
الاستطاعة التمكن من ور ذود ضر اھت ار ولحق میں الناس کالفتنة. فالآية تفي 
الإعراض عن ذلك إذا : تحقق عدم الجدوى بعد الشروع في ذلك» ويلحق بذلك إذا ت 
المكابرة وعدم الانتصاح كما دل عليه حديث أبي ثعلبة الخشني» وكذلك إذا خيف حصول 
الضر للداعي بدون جدوی؛ كما دل عليه كلام ابن مسعود المذكور انفا. 


وقوله: ل آله جک يا4 عذر للمهتدي ونذارة للضال. وقدم المجرور 
سو بمتعلّق هذا سی وإلقاء ا فی نفوس ووت وأكد ضمير 
كانوا يعملون الكناية عن إظهار أثر ذلك من الثواب للمهتدي الداعی إلى .ا 
والعذاب للضال المعرض عن الدعوة. 

والمرجع مصدر ميمي لا محالة» بدليل تعديته ب#إكّ»» وهو مما جاء من 
المصادر الميمية بكسر العين على القليل» لان المشهور في الميمي مِن يَفعِل بكسر العين 
أن يكون مفتوح العين. 

[106 ۔ 108] یناما ألذِنَ اموأ کہدۂ بتي کا حَصَرَ أَحَدَكُمْ آلموت جين 

کے 


َلْوَصِيَةٍ اٿن دوا عَدَلِ نکم او ءاکرانِ من عبرکم لن اتر ضري ل الارض اتک 
مُصِيبَةَ اموت عَحِسُوتَهُمَا من بَعَدِ ۔الصَلوٰۃِ هَيِقّسِمَانٍ بالّہ إن +رتَتد لا نے بو تمتا 
5 3 دا فق ADE eT‏ لين وکیا إن - 0 ھ8 
إسْتَحَنًا ما هرن يَقُوْمَنِ مَقَامَهُمَا مرت الین اسح عَم الاو فقن .با 
کت حف من قبندتهما وما اعْتَدَيناً إنا إا لح الظليت © تلك ادق أن يوا 


سس هه رس ساس ر E‏ “صصح كر م 7 کے Ler‏ > 
قدو عل وَجَهِهَا أو ياوا أن ترد ايمر بعد يرو اتقو الله سا وله لا ہرے 


استؤنفت هذه الآي استثنافاً ابتدائياً لشرع أحكام التوثق للوصية لأنها من جملة 
التشريعات التي تضمّنتھا هذه السورة» تحقیقاً لإكمال الدين» واستقصاء لما قد يحتاج إلى 
عليه لون رتوا ها اة 

وقد كانت الوصية مشروعة بآية البقرة [180]: کیب لیک إِدا حضر آحنک 
آلموَت إن و اه > وتقدم القول في ابتداء مشروعيتها وفي مقدار ما نسخ من 
حكم تلك الآية وما أحكم في موضعه هنالك. 


وحرص رسول الله ييه على الوصية وأمر بهاء فكانت معروفة متداولة منذ عهد بعيد 
من الإسلام. وكانت معروفة في الجاهلية كما تقدم فی سورة البقرة. 

لاير و ال OS‏ اھ" 
له إلى عطق قيق حقهء فلذلك 7 القرآن عن شرع ا لها بالإشهاد. 070 لما تقدم 


و بیان التوثق في التبايع بآية: شهدأ إا تَمَايْمْسُمٌ» [البقرة: 282] والتوثق في 
الڈین بآية: «يَأَيهَا ألذِينَ اما ادا تينم يكيو [البقرة: 282] إلخ فأكملت هذه الآية بيان 
التوثق للوصية اهتماماً بها ولجدارة الوصية بالتوثيق لها لضعف الذياد عنها لأن البيوع 
والديون فيها جانبان عالمان بصورة ما انعقد فيها ويذبّان عن مصالحهما فيتضح الحق من 
خلال سعيهما في إحقاق الحق فيها بخلاف الوصية فإن فيها جانباً واحداً وهو جانب 
الموصى له» لأن الموصي يكون قد مات وجانب الموصى له ضعيف إذ لا علم له بما 
عقد الموصي ولا بما تركء فكانت معرضة للضياع كلها أو بعضها. 

وقد كان العرب في الجاهلية يستحفظون وصاياهم عند الموت إلى أحد يثقون به 
من أصحابهم أو كبراء قبيلتهم أو من حضر احتضار الموصي أو من كان أودع عند 
الموصي خبر عزمه. فقد أوصى نزار بن مَعَدَ وصية موجزة وأحال أبناءه على الأفعى 
الجرهمي أن يبين لهم تفصيل مراده منها 

وقد حدثت في آخر حياة الرسول عليه الصلاة والسلام حادثة كانت سبباً في نزول 
هذه الآية. ولعل حدوثها كان مقارناً لنزول الآي التي قبلها فجاءت هذه الآية عقبها في 
هذا الموضع من السورة. 

ذلك أنه كان في سنة تسع من الهجرة نزلت قضية: هي أن رجلين أحدهما تميم 
الداري اللخمي والآخر عدي بن بدّاءء كانا من نصارى العرب تاجرين» وهما من أهل 
«دارين» وكانا یتجران بين الشام ومكة والمدينة. فخرج معهما من المدينة بديل بن أب 
مريم فول نتن سهم وكان مسلماً جار إلى جرب ہد س2 الام ريو قبل 
في الطريق 7 أو راا وكان معه في أمتعته جام من فضة مخوّص بالذهب قاضدا ب 
ملك الشامء فلما اشتد مرضه أخذ صحيفة فكتب فيها ما عنده من المتاع والمال ودسها 
في مطاوي أمتعته ودفع ما معه إلى تميم وعدي وأوصاهما بان يبلغاه مواليه من بني سهم. 

وكان بديل مولى للعاص بن وائل السهمي» فولاؤه بعد موته لابنه عمرو ابن 
العاص. وبعض المفسرين يقول: (إن ولاء يديل لعمرو بن العاص والمطلب بن وداعة». 
ويؤيد قولهم أن المطلب حلف مع عمرو بن العاص على أن الجام لبديل بن أبي مریمء 


فلما رجعا باعا الجام بمكة بألف درهم ورجعا إلى المدينة فدفعا ما لديل إلى مواليه. 
فلما سی وجدوا الصحيفة. فقالوا لتميم وعدي : این الجام؟ فأنكرا أن یکون وت 
إليهما ا ثم وجد الجام بعد مدة يباع بمكة فقام عمرو بن العاص والمطلب ؛ بن أبي 
وداعة على الذي عندہ الجام فقال : (إنہ ابتاعه من تمیم وعدي). 


وفي رواية أن تمیماً لما أسلم في سنة تسع تأثم مما صنع فأخبر عمرو بن العاص بخبر 
الجام ودفع له الخمسمائة الدرهم الصائرة إليه من ثمنه» وطالب عمرو عدياً ببقية الثمن فأنكر 
أن يكون باعه. وهذا أمثل ما روي فى سبب نزول هذه الآية. وقد ساقه البخاري تعليقاً فی 
غنات الوا راہ الى فى كات ال وتال البسن اساہ سح زی تال 
توف 0 الصحة فقد اشتهر وتلقي بالقبول» وقد أسنده البخاري في تاريخه. 

تفقت الروايات على أن الفريقين تقاضوا فى ذلك إلى رسول الله يله ونزلت هذه 
بي مجن مر ين الخاض Es‏ عن أب وذاعة هلي آذ سما وعدي 
أخفيا الجام وأن بُدیلا صاحبه وما باعه ولا خرج من يله. ودفع لهما عدي خمسمائة 
درهم وهو يومئذ نصراني. وعدي هذا قیل: أسلم» وعده ابن حبان وابن منده في عداد 
الصحابة» وقيل: مات نصرانیاء ورجح ذلك ابن عطیةء وهو قول ابي نعيم» ويروى عن 
مقاتل» ولم يذكره ابن عبدالبر في الصحابة. واحتمل أن يكون نزولها قبل الترافع بين 
الخصم في قضية الجام» وأن يكون نزولها بعد قضاء النبي بي في تلك القضية لتكون 
ریا لكا ات دهن أمكا لب تتھ ا 

و بيك 4 أصل (بین) اسم مكان مبهم متوسط بين شيئين يبينه ما يضاف هو إليهء 
وهو هنا مجاز في الأمر المتعلق بعدة أشياءء وهو مجرور بإضافة سَبْدَة» إليه على 
الاتساع. وأصله «شهادةٌ) بالتنوين والرفع البينكم) بالنصب على الظرفية. فخرج (بين») عن 
الظرفية إلى مطلق الاسمیة كما خرج عنها في قوله تعالی : هالتد تَمَطَّعَ بيتك [الأنعام : 
4 في قراءة جماعة من العشرة ة برفع 9# يلد حكن . 


وارتفع تة على الابتداءء وخبره ہل إئندن4. ودا حَضّر اَحَدَکم الْمَوَتّ»# ظرف 
زمان مستقبل. وليس في (إذا» معنى الشرط» والظرف متعلق ب ظسَبَْدَة# لما فيه من معنى 
الفعل. أ ليشهد إذا حضر أحدكم الموت اثنانء يعني يجب عليه أن يشهد بذلك ويجب 
عليهما أن يشهدا لقوله تعالى: وا N‏ ما دو مہ [البقرة: 282]. 

وحن الْوَصِيَّةِ» بدل من #إدًا حضضر اتک نموت بدلا مطابقاء فإن حين حضور 
الموت هو الحين الذي يوصي فيه الناس غالباً. جيء بهذا الظرف الثاني ليتخلص بهذا 
لتاق و اص 


BET YK 


وقد كان العرب إذا رأوا علامة الموت على المريض يقولون: «أوص»» وقد قالوا 
ذلك لعمر بن الخطاب حين أخبر الطبيب أن جرحه فى أمعائه. 

ومعنى حضور الموت حضور علاماته لأن تلك حالة يتخيل فيها المرء أن الموت 
قد حضر عندہ ليصيّره ميتاً» وليس المراد حصول الغرغرة لأن ما ظلب من الموصي أن 
يعمله يستدعي وقتأ طويلاء وقد تقدم عند قوله: کیب یک إِدَا اتی اعدد المَوت 
إن 51 E‏ البقرة [(180]. 

وت وت رم ری أي الشهادة على الوصية شهادة اثنين» فحذف 
فاضا وا 0 بقرينة قوله: a‏ یکچ وقوله: «هذوا عَدَلک٭. وهذان 
الشاهدان هما وصيان من الميت على صفة وصيته وإبلاغهاء إلا أن يجعل الموصى وصيًا 
غيرهما فيكونا شاهدين على ذلك. والعدل والعدالة متحدان» أي صاحبا اتصاف بالعدالة. 

سد ل عرسا نے -ه 

ومعنى #يّنكم# من المؤمنين» كما هو مقتضى الخطاب بقوله: #يأيّها آلزين 
ءامنوأ» لان المتكلم إذا خاطب مخاطبه بوصف ثم أتبعه بما يدل على بعضه كان معناه 
أنه بعض أصحاب الوصف» كما قال الأنصار يوم السقيفة: «منا أمير ومنكم أمير). 
فالکلام على وصية المؤمنين. وعلى هذا درج جمهور المفسرين» وهو قول أبى موسى 
الأشعري؛ وابن عباس »› و سعد بن الست وقتادة» والأائمة الأربعة. وهو الذي يجب 
التعويل عليه» وهو ظاهر الوصف بكلمة 'لیّنکم٭ في مواقعها في القرآن. 

5 ع ع > ےہ صد > ع ع 
ويترتب على التفسير الأول أن يكون معنى مقابله وهو ين ركم 4 انه من غير اهل 
ملتكم. فذهب فريق ممن قالوا بالتفسير الأول إلى إعمال هذا وأجازوا شهادة غير المسلم 
فى السفر فی الوصية خاصة» عھ ذلك بالذمى» وهو قول أحمدء والثوري» 

ود وت و را ا عرص ء 
منسوخ بقوله تعالى : E‏ دوے 00 ینہ © [الطلاق: 2]ء وهو قول مالك» وأبي 
حنيقة› والشافعي › ونسب ال زيل ر فخ افك وقد تم الكلام على الصورة الكاملة في 
شهادة الوصية بقوله: #ذوا عدَّلٍ ىگ 

وقوله: أو ءَاَرَن مِنَ عيرم الآيات.. تفصيل للحالة التي تعرض في السفر. 
و«أو) للتقسيم د اة لامي باعتبار اختلااف الحالین : ان الحاضر وحال 
المسافر» ولذلك افترن به قوله : لے إن نتم َرَت نے الاک فهو فيك لقوله : او ءاخران 


و 


A‏ المائدة: 108-106 ا ارت 


وجواب الشرط في قوله: إن ا صَرَيْمُ نے لض محذوف دل عليه قوله: أو 
اکن مِنَ عَيركمه» والتقدیر: إن أنتم ضربتم في الأرض فشهادة آخَرّين من غيركم» 
7 ۶۷۹ ئک دة 
ف الْأرْضٍِ». والضرب في الأرض: السير فيها. والمراد به السفر. وتقدم عند قوله تعالی: 
لوَمَانُوا لإخُونهم لا ضرا ن الْأرّضٍ» في سورة آل عمران [156]. 

ومعنى تَْصَبَتَكُم مُصِيبَةٌ الوت حلت بكم» والفعل مستعمل في معنى المشارفة 
والمقاربة» كما فى قوله تعالى: «وَلْيَخْشسَ ألذيت کو ترا مِن حَلْفْهِم ذُرَيّة» [النساء: 9]ء 
أي: لو شارفوا أن يتركوا ذرية. وهذا استعمال من استعمال الأفعال. ومنه قولهم في 
الإقامة: قد قامت الصلاة. 

وعطف KE:‏ على لا صرب ف اض یچ فكان من مضمون قوله قبله: 
لدا حضّر آحد م أَلْمَوَتُ» أعيد هنا لربط الكلام بعدما فصل بينه من الظروف والشروط. 


والمصیبة: الحادثة التي تحل بالمرء من شر وضرء وتقدم عند قوله تعالى: فان 
ات کر مُصِبَة کہ في سورة النساء [72]. 

وجملة هتا حال من ظءَاكْرنِ» عند من جعل قوله: ین غرم بمعنی 
من غير أهل دينكم. وأما عند من جعله بمعنى من غير قبيلتكم فإنه حال من إن 
ومن #ءَاحَرَنِ»لأنهما متعاطفان ب پا ٭. فهما أحد قسمین؛ ويكون التحليف عند 
الاسترابة. والتحليف على هذا التأويل بعيد إذ لا موجب للاسترابة في عدلين مسلمين. 


الجمع البدلي دون الشمولي» لان جميع المخاطبين صالحون لأن يعتريهم هذا الحكم 
وإنما يحل ببعضهم. فضمائر جمع المخاطبين واقعة موقع مقتضى الظاهر كلها. وإنما 
جاءت بصيغة الجمع لإفادة العموم» دفعاً لأن يتوهم أن هذا التشريع خاص بشخصين 
معينين لأن قضية سبب النزول كانت في شخصين؛ أو الخطاب والجمع للمسلمين 
وحكامهم. 

والحبس: الإمساك أي المنع من الانصراف. فمنه ما هو بإكراه كحبس الجاني في 
بيت أو إثقافه في قيد. ومنه ما يكون بمعنى الانتظارء كما في حديث عتبان بن مالك: 
«فغدا على رسول الله وأبو بكر إلى أن قال وحبسناہ على خزير صنعناہ6)ء أي: أمسكناه. 
وهذا هو المراد في الآية» أي: تمسكونهما ولا تتركونهما يغادرانكم حتى يتحمّلا 


ان مرن المائدة : 106 108 کی رین 


الوصية. ولیس المراد به السجن أو ما يقرب منهء لأن الله تعالى قال: لاملا يضار كيب 
و هيد کہ [البقرة: 282]. 

وقوله: من بَعَدٍ الصَلَا٭ توقيت لإحضارهما وإمساكهما لأداء هذه الشهادة. 
والإتيان ب #من* الابتدائية لتقريب البعدية» أي: قرب انتھاء الصلاة. وتحتمل الآية أن 
المراد بالصلاة صلاة من صلوات المسلمين» وبذلك فسرها جماعة من أهل العلم» فمنهم 
من قال: : هي صلاة العصر. وروي أن النبي پل أحلف 7 الداري وعدي بن نا في 
قضية الجام بعد العصر؛ وهو قول قتادة وسعيد» وشريح» والشعبي. ومهم من قال: 
«الظهر»» وهو عن الحسن. وتحتمل من بعد صلاة دينهما على تأويل ين عَبركم) بمعنی 
من غير أهل دينكم. ونقل عن السدي» وابن عباس؛ «أي ا عقب أدائهما 
صلاتهما لان ذلك قريب من إقبالهما على خشية الله والوقوف لعبادته). 

وقوله: «إفِيفَسِمَانٌ ياللّو4 عطف على «تَحسْوتَهُمَا4 فعلم أن حبسهما بعد الصلاة 
لأجل أن يقسما بالله. وضمير (يقسمان) عائد إلى قوله: 8دَاحَرَنِ». فالحلف يحلفه شاهدا 
الوصية اللذان هما غير مسلمين لزيادة الثقة بشهادتهما لعدم الاعتداد بعدالة غير المسلم. 

وقوله: إن إزَيت٭ تظافرت أقوال المفسرين على أن هذا شرط متصل بقوله: 
مإتيسوتهمًا» وما عطف عليه. واستخني عن جواب الشرط لدلالة ما تقدم عليه ليتأتى 
وو لأنه لو لم يقدم لقيل: أو آخران من غيركم فإن ارتبتم فيهما تحبسونهما إلى 

خره. فيقتضي هذا التفسير أنه لو لم تحصل الريبة في صدقهما لما لزم إحضارهما من 
بعد الصلاة وقسمهماء فصار ذلك موكولا لجْيّرة الولي. وجملة الشرط معترضة بين فعل 
القسم وجوابه. 

والوجه عندي أن يكون قوله: إن بِرَيَسْمٌ »4 من جملة الكلام الذي يقوله 
الشاهدان» ومعناه أن الشاهدين يقولان: إن ارتبتم في شهادتنا فنحن نقسم بالله لا نشتري 
به ثمناً ولو كان ذا قربى ولا نکتم الشهادة» أي: يقولان ذلك لاطمئنان نفس الموصي› 
لأن العدالة مظنة الصدق مع احتمال وجود ما ينافيها مما لا يُطلع عليهء فأكدت مظنة 
الصدق بالحلف؛ فيكون شرع هذا الكلام على كل شاهد ليستوي فيه جميع الأحوال 
بحيث لا يكون توجيه اليمين في بعض الأحوال حرجا على الشاهدين اللذين توجهت 
عليهما اليمين من أن اليمين تعريض بالشك في صدقهماء فكان فرض اليمين من وبل 
الشرع دافعاً للتحرج بينهما وبين الوليء لان في كو الم رطا كن كل الله معدن في 
المطالبة بهاء كما قال جمهور فقھائنا في يمين القضاء التي تتوجه على من يثبت حقا 
على ميت أو غائب من أنها لازمة قبل الحكم مطلقاً ولو أسقطها الوارث الرشيد. 


ا مت المائدة: 106 108 بی رو 


ولم أقف على من عرٌّج على هذا المعنى من المفسرين إلا قول الكواشي في 
تلخيص التفسير: «وبعضهم يقف على (يقسمان) ويبتدئ ابال قسما ولا أحبه»» وإلا 
ما حكاه الصفاقسى فى «معربه» عن الجرجانى: «أن هنا قولا محذوفا تقديره: فيقسمان 
بالله ويقولان». 2 للصفاقسي ما الذي دعا الجرجاني لتقدير هذا القول. ولا أراه 
حمله عليه إلا جعل قوله: إن رَتَت ‏ من كلام الشاهدين. 

وجواب الشرط محذوف يدل عليه جواب القسمء فإن القسم أولى بالجواب لأنه 
مقدم على الشرط. 

وقوله: فلا سے بو تتا إلخ» ذلك هو المقسم عليه. ومعنى فلا نے به 
تا لا نعتاض بالأمر الذي أقسمنا عليه ثمناًء أي: عوضاًء فضمير بهء عائد إلى القسم 
المفهوم من (يقسمان) وقد أفاد تنكير تمتا في سياق النفي عموم كل ثمن. والمراد 
بالتن الترفی أي لا تبذل ما اتسنا عليه سرض كاتا نا كان العوض»: ويجوز أن 
يكون ضمير 4# عائداً إلى المقسم عليه وهو ما استشهدا عليه من صيغة الوصي 
بجميع ما فيها. 

رق حر ا 211 هد سال ين تفر کت دلا بهو سی اتعرصض أ 
ولو كان العوض ذا قربى» أي: ذا قربى مناء و«لو» شرط يفيد المبالغة» فإذا كان ذا 
القربى لا يرضيانه عوضاً عن تبديل شهادتهما فأولى ما هو دون ذلك. وذلك أن أعظم ما 
يدفع المرء إلى الحيف في عرف القبائل هو الحمية والنصرة للقريب» فذلك تصغر دونه 
الرشی ومنافع الذات. والضمير المسنتر في #حاتَ» عائد إلى قوله: «تمناك. 

ومعنى کون الثمن» أي: العوض؛ ا فرك أنه إرضاء ذي القربى ونفعه. فالکلام 
على تقدير مضاف» وهو من دلالة الاقتضاء لأنه لا معنى لجعل العوض ذات ذي 
القربى» فتعين أن المراد شيء من علائقه يعينه المقام. ونظيره: «خُرّمَتَ ميڪ 
اسک [النساء: 23]. وقد تقدم وجه دلالة مثل هذا الشرط ب «لو» وتسميتها وصلية 
عند قوله تعالى: ولو إفتدئ بد من سورة آل عمران [91]. 

وقوله: ولا نَكْْمٌّ» عطف على فلا مَنرے٭ء لأن المقصود من إحلافهما أن 
یؤدیا الشهادة كما تلقياها فلا يغيّرا شيئاً منها ولا يكتماها أصلا. 

وإضافة الشهادة إلى اسم الجلالة تعظيم لخطرها عند الشاهد وغيره لآن الله لما أمر 
بأدائها كما هي وحض عليها أضافها إلى اسمه حفظا لها من التغییرء فالتصريح باسمه 
تعالى تذكير للشاهد به حين القسم. 

وفي قوله : ولا تر دليل على أن المراد بالشهادة هنا معناها المتعارف. وهو 


ای خرن المائدة: 106- 108 بی میں 


الإخبار عن أمر خاص يعرض في مثله الترافع. وليس المراد بها اليمين كما توهمه بعض 
المفسرين فلا نطيل برده فقد رده اللفظ. 

وف و ہا ات امهنا نا افا أنه دراي ہق شر تل 
وجود (إذن»: فإنه حرف جواب: استشعر الشاهدان سؤالا من الذي حلفا له بقولهما: لا 
نشتري به ثمناً ولا نكتم شهادة اللہ يقول في نفسه: لعلکما لا تبران ہما أقسمتما عليه 
فأجابا: إنا إذن لمن الآثمين» أي: إنا نعلم تبعة عدم البر ہما أقسمنا عليه أن نكون من 
الاثميق: أي :ولا ترفی يذلك: 

والآئم: مرتكب الإثم. وقد علم أن الإثم هو الحنث بوقوع الجملة استئنافاً مع 
«إذن» الدالة على جواب كلام یختلج في نفس أولياء الميت. 

وقوله: طافإِن عثر على أَنَهْمَا إِسَتَحَفَا إِنْمَا خرن الآية» أي: إن تبين أنهما كتما أو 
بدلا وحنثا في يمينهماء بطلت شهادتهماء لأن قوله: رن يَعومَانِ مَمَامَهُمَ4 فرع عن 
بطلان شهادتهماء فحذف ما يعبر عن بطلان شهادتهما إیجازاً كقوله: #)صْرِب يَعَصَّالكَ 
الج فجرت ةا عا [البقرة: 60] أي: فضرب فانفجرت. 

ومعنى عر اطلع وتبين ذلك» وأصل فعل عثر أنه مصادفة رجل الماشي ہے 
ناتئاً في الأرض لم يترقبه ولم يحذر منه فيختل به اندفاع مشيەء فقد يسقط وقد يتزلزل. 
ومصدره العثار والعُثور» ثم استعمل في الظَفّر بشيء لم يكن مترقباً الظفر به على سبيل 
الاستعارة. وشاع ذلك حتى صار کالحقیقةء فخصوا في الاستعمال المعنی الحقيقي بأحد 
المصدرين وهو العثار» وخصوا المعنى المجازي بالمصدر الآخرء وهو العثور. 

ومعنى «إِسََحَمًا إِنْمَاك ثبت أنهما ارتكبا ما يأثمان به» فقد حق عليهما الإثم. 
ا وقع عليهماء فالسين والتاء للتأكيد. والمراد بالإثم هو الذي تبرّءا منه في قوله: لا 
نے به تمتا ولو کان ذا ون ولا مَكْثْرُ َة أللّهو. فالإثم هو أحد هذين بأن يظهر أنهما 
اس ا اها عه رها اشنا أن القبرسهنا 4 أو نيان کو اما كمد اناو 
أي: بعضها. وحاصل الإثم أن يتضح ما يقدح في صدقهما بموجب الثبوت. 

وقوله: ©« شَاحْرَنِ» أي رجلان آخران» لآن وصف آخر يطلق على المغاير بالذات 
أو بالوصف مع المماثلة في الجنس المتحدث عنه» والمتحدث عنه هنا وواتندن». 
فالمعنى فاثنان آخران يقومان مقامهما في إثبات الوصية. ومعنى يقومان مقامھماء أي: 
يعوضان تلك الشهادة. فإن المقام هو محل القيام. ثم يراد به محل عمل ما ولو لم يكن 
فيه قيام» ثم يراد به العمل الذي من شأنه أن يقع في محل يقوم فيه العامل» وذلك في: 
العمل المهم. قال تعالى : «إإن کن کر علیکر مق وتذكيره» [يونس: 71]. 


فمقام الشاهدين هو إثبات الوصية. و8 مرت # فی قوله: ع٭یِت 22 مق عم # 
تبعيضية »› أي : شخصان آخران يكونان من الجماعة من الذين استحق عليهم. 

والاستحقاق کون الشيء حقيقاً بشيء آخرء فيتعدى إلى المفعول بنفسه» كقوله: 
إسَتَحَمًا تما وهو الشيء المستحق. وإذا کان الاستحقاق عن 00" یعدی جو إلى 
المحقوق ب«على» الدالة على الاستعلاء جو ان وان کر كأنهم موه معنن 


SN 


rl 


وجب كقوله تعالى : 0 حَقسط ع ع أن لا أف على ألو إلا اح کہ [الأعراف : 15]. ويقال: 
استحق زيد على عمرو كذاء أي: اد فا لو 


ری ص مگ 


وقرأ الجمهور می لم * بالبناء للمجھول؛ فالفاعل المحذوف في قوله: 
لاس علوم هو مستحق ماء وهو الذي انتفع بالشهادة واليمين الباطلةء فنال من تركة 
الموصي ما لم يجعله له الموصي وفغت وارك الموضی بذلك: فالثین استحق عليه ,عم 
أولياء الموصي الذين لهم ماله بوجه من وجوه الإرث فحُرموا بعضه. وقوله: علي 
قائم مقام نائب فاعل ہل اسَتَحِنقٌ4. 

وقوله: #«#الْأوَلْنَ» تثنية أولى» وهو الأجدر والأحق» أي: الأجدران بقّبول 
قولهما. فماصدقه هو ماصدق (الآخران) ومرجعه إليه» فيجوز أن يجعل ا عن 
(اخران)ء فإن (آخران) لما وصف بجملة يفون مَفَامهھمائہ صح الابتداء به» أي: 
فشخصان آخران هما الأوليان بقبول قولهما دون الشاهدين المتهمين. 

وإنما عرف باللام لآنه معهود للمخاطب ذھناً لأن السامع إذا سمع قوله: فان عير 
على أَنَصُمَا سْتَحَقا اگ ترقب أن يعرف من هو الأولى بقبول قوله في هذا الشآنء فقيل 
لو اا هللاای ا سرت آ0 کرت و ا ورن ا خبره. 
وتقديم الخبر لتعجيل الفائدة» لأن السامع يترقب الحكم بعد قوله: لفن عثر عل أَتُمَ 
اِسْتَحَقَا إِثمًا» فان ذلك العثور على كذب الشاهدين يسقط شهادتهما ويمينهماء فكيف 
يكون القضاء في ذلك» فعجّل الجواب. 

ویجوز أن يكون بدلا من «آخران» أو من الضمير في يَفُومَلنِ» أو خبر مبتدأ 
محذوف» ا هما الأوليان. ونكتة التعريف هي هي على ا كلها 

وقرأ حمزة» وأبو بكر عن عاصمء ويعقوب» وخلف. االْأوَّلِينَ4 بتشديد الواو 
مفتوحة وبكسر اللام وسكون التحتیةء جمع أول الذي هو مجاز بمعنى المقدم والمبتداً 
به. فالذين استحق ق عليهم هم أولياء الموصي حيث استحق ق الموصى له الوصية من مال 
التركة الذي كان للاولیای ا الورثة لولا الوصية» وهو مجرور نعت «للذين استحق 


عليهم). 
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27 حفص عن عاصم سنح بصيغة البناء للفاعل فيكون #«#االْأوَلنِ» هو 
فاعل اش وقوله: فان بائ تفريع على قوله: يفون مَمَامَهمَا4. 

ومعنى تدا اَحفک من دتو أنهما اول بان تغل ادها من الات 
غر علی: أنيدما اسستا انما سی و ي انها الحق: فصن العفضييل ‏ مسللوية 
المفاضلة. 


رر ود وکا ات مس انی لات الأ فيه ل سا لبا ديا كيد 
الشاهدان الأجنبيان» فلو لم تكن كذلك في الواقع لكانت باطلًا واعتداء منهما على مال 
مبلغي الوصية. والمعنی: وما اعتدينا على الشاهدين في اتهامهما بإخفاء بعض التركة. 

وقوله: 8إِنًا 2 9001 ا کو e‏ لكنا ظالمين. والمقصود 
الإشعار بأنهما متذكران ما يترتب على الاعتداء والظلم» وفي ذلك زيادة وازع. 

وقد تضمن القسم على صدق خبرهما يميناً على إثبات حقهما فهي من اليمين التي 

يشت بها الحق مع الشاهد العرفي. وهو شاهد التهمة التي عثر عليها في الشاهدين اللذين 
لان الوصية. 

والکلام في «إذن» هنا مثل الكلام فی قوله: إت إا لَمِنَ سو 

والمعنى أنه إن اختلت شهادة شاهدي الوصية انتقل إلى يمين الموصى له سواء كان 
الموصى له واحداً أم متعدداً. 

وإنما جاءت الایة بصيغة الاثنين مراعاة للقضية التي نزلت فيهاء وهي قضية تميم 
الداري وعدي بن بدّاء» فإن ورثة صاحب التركة كانا اثنين هما: عمرو بن العاص 
والمطلب بن أبي وداعة» وكلاهما من بني سھم؛ وهما مَوْليا بقیل بن آی مرب الستهنمى 
صاحب الجام. فبعض المفسرين يذكر أنهما مَْليا بديل» وبعضهم يقول: إن مولاه هو 
عمرو بن العاص. 

والظاهر من تحليف المطلب ابن أبي وداعة أن له ولاء من بُديل» إذ لا يعرف في 
الإسلام أن يحلف من لا ي ينتفع باليمين. فإن كان صاحب الحق راغا خا وت وإن 
كان أصحاب الحق جماعة e‏ واستحقوا. ولم يقل أحد أنه إن کان صاحب 
الحق واحداً يحلف معه من ليس بمستحق؛ ولا إن كان صاحب الحق ثلاثة فأكثر أن 
يحلف اثنان منهم ويستحقون كلهم. فالاقتصار على اثنين في أيمان الأوليين ناظر إلى 
قصة سبب النزول» فتكون الاية على هذا خاصة بتلك القضية. ويجري ما يخالف تلك 
القضية على ما هو المعروف في الشريعة في الاستحقاق والتهم. 

وهذا القول يقتضي أن الآية نزلت قبل حكم الرسول بي في وصية بُديل بن أبي 


مريم. وذلك ظاهر بعض روايات الخبر» وفي بعض الروايات ما يقتضي أن الآية نزلت 
بعد أن حكم الرسول عليه الصلاة والسلام خا مین أن کرت رع لاال اك 
القضية مما يحدث في المستضل+ فين النصير إلى الوجة الأول في اشتراط کون 
الأوليين اثنين إن أمكن. 


وبقيت صورة لم تشملها الآية مثل أن لا يجد المحتضّر إلا واحداً من المسلمين» 
أو راع اسان غير المسامينةة أو. کو اله احدهنا مسلم والآخر غير مسلم. وكل ذلك 
يجرى على أحكامه المعروفة في الأحكام كلها من يمين من قام له شاهد أو يمين 
الک 

والمشار إليه في قوله: ذلك اد اف المذكور من اہم من قوله: ا تيسوتهمًا 
من بَعَدِ الصَلَؤةِ» ‏ إلى قوله - : ا ا٥ا‏ سيين . 5-57 بمعنى أقرب». والقرب 
هنا مجاز في قرب العلم وهو الظن» أي: أقوى إلى الظن بالصدق. 

وضمير «#يأوأ» عائد إلى «الشهداء»» وهم: لاه من غيركم» والآخران اللذان 
يقومان مقامهماء أي : أن يأتي كل واحد منهم. فجمع فجمع الضمير على إرادة التوزيع. 

والمعنى أن ما شرع الله من التوثيق والضبطء ومن رد الشهادة عند العثور على 
الريبة أرجى إلى الظن بحصول الصدق لكثرة ما ضبط على كلا الفريقين مما ينفي الغفلة 
والتساهل» بله الزور والجور مع توقي سوء السمعة. 

و زان او ا تل ا وا الها عل أذاوفنا رالغیار چا کا لجا 
بشيء من مكان. 

ومعنى قوله: عل وَجَههَا4ك2 أي : على سنتها وما هو مقوم تمامها وكمالهاء فاسم 
الوجه في مثل هذا مستعار لأحسن ما في الشيء وأكمله تشبيها بوجه الاإنسانء إذ هو 
العضو الذي يعرف به المرء ويتميز عن غيره. ولما أريد منه معنى الاستعارة لهذا المعنى» 
بيك هذا المعنى في كلامهم. قالوا : جاء بالشيء الفلاني على وجهه» فجعلوا الشيء 
مأتیا به» ووصفوه بأنه أتي دكا من روجف أى عن كيال أحواله. فحرف 7 
للاستعلاء المجازي المراد منه التمكن» مثل لأأوْلَيِكَ عق مکی من َيه [البقرة: 
والجار والمجرور فی موضع الحال من «الشهادة». وصار ذلك قرينة على أن المراد من 
الوجه غير معناه الحقيقي. 

وسنة الشهادة وكمالها هو صدقها والتثبت فيها والتنبه لما يغفل عنه من مختلف 
الأحوال التي قد یستخف بها في الحال وتكون للغفلة عنها عواقب تضيّع الحقوق. أي: 
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ذلك يعلّمهم وجه التثبت في التحمل والأداء وتوخي الصدق؛ وهو يدخل في قاعدة لزوم 
صفة اليقظة للشاهد. 

وفي الآية إيماء إلى حكمة مشروعية الإعذار في الشهادة بالطعن أو المعارضةء فإن 
فی ذلك ما يحمل شهود الشهادة على التثبت في نات شهادتهم للواقع. لأن المعارضة 
والإعذار يكشفان عن الحق. 

وقوله: أو افوأ أن ترد أَبَمْن بعد س عطف على قوله: أن يَأوَأ» باعتبار ما 
تعلق به من المجرورات» وذلك لأن جملة فلنَأَوّا بِالَْدَوَ عل وَجَهِهَا»ك أفادت الإتيان بها 
صادقة لا نقصان فيها بباعث من أنفس الشھود؛ ولذلك قدرناه بمعنى أن يعلموا كيف 
تكون الشهادة الصادقة. فأفادت الجملة المعطوف عليها إيجاد وازع للشهود من أنفسهم» 
وأفادت الجملة المعطوفة وازعا هو توقع ظهور كذبهم. 

ومعنى أن تد أبن أن ترجّع أيمان إلى ورثة الموصي بعد أيمان الشهيدين. فالرد هنا 
مجاز في الانتقالء مثل قولهم: قلب عليه اليمين» فيعيروا به بين الناس» فحرف 7 
للتقسيم» وهو تقسيم يفيد تفضيل ما أجملته الإشارة في قوله: فلدَلِكَ أذ إلخ... 
«الأيمان» باعتبار سی جك الآية لسائر قضايا الوصايا التي من ھا غلے :ان 3 
سی ان كرا وة ولال رہ ال اكد امت فرك ي رس 2ا 

وذيل هذا 0 الجلیل بموعظة جمیع الأمة فقال : #واتقواً کے الآية. 

وقوله: باستنا 4 أمر . بالسمع المستعمل في الطاعة مارا كما تقدم في قوله 
تعالى : «إدٌ فل يتا وأطعنا» في هذه السورة [7]. 

وقوله: 2 لا َيِه الوم ا تحريض على التقوى والطاعة لله فيما أمر 
ونهى» وتحذير من مخالفة ذلكء لأن في اتباع أمر الله هدى وفی الإعراض فسقاً. وال 
لا کے الوم ۶97071" أ المعرضين عن أمر اللهء فإن ذلك لا يستهان به لآنه يؤدي 
إلى الرّين على القلب فلا ينفذ إليه الهدى من بعد فلا تكونوهم وكونوا من المهتدين. 

هذا تفسير الآيات توخيت فيه أوضح المعاني وأوفقها بالشريعة» وأطلت في بيان 
ذلك لإزالة ما غمض من المعاني تحت إيجازها البليغ. وقد نقل الطيبي عن الزجاج أن 
هذه الآية من أشكل ما فى القرآن من الإعراب. وقال الفخر: «روى الواحدي عن عمر: 
هذه الآية أعضل ما في هذه السورة من الأحكام» وقال ابن عطية عن مكي بن أبي 
طالب: «هذه الآيات عند أهل المعانى من أشكل ما فى القرآن إعرابا ومعنی وحكما). 
قال ابن عطية: «وهذا كلام من لم يقع له الثلج في تفسيرها. وذلك بين من كتابه». 


ولقصد استيفاء معاني الآيات متتابعة تجنّبت التعرض لما تفيده من الأحكام 
واختلاف علماء الإسلام فيها في أثناء تفسيرها. وأخرت ذلك إلى هذا الموضع حين 
انتهيت من تفسير معانيها. 

وقد اشتملت على أصلين؛ أحدهما: الأمر بالإشهاد على الوصية» وثانيهما: فصل 
القضاء في قضية تميم الداري وعدي بن بداء مع أولياء بُدیل بن أبي مريم. 

فالأصل الأول: من قوله تعالى: دة بيك إلى قوله: ولا نکر کہددة 
الد . 

والأصل الثاني : من قوله: إن عر عل أَنَصْمَا إِسَسَحَمًا نما إلى قوله: بعد 
أيَسَهِجّ. ويحصل من ذلك معرفة وجه القضاء في أمثال تلك القضية مما يتهم فيه 
الشهوة: 

وقوله: کہ بكم الایة بيان لكيفية الشهادة» وهو يتضمن الأمر بهاء ولكن 
عدل عن ذكر الأمر لآن الناس معتادون باستحفاظ وصاياهم عند محل ثقتهم. 

وأهم الأحكام التي تؤخذ من الآية ثلاثة؛ أحدها: استشهاد غير المسلمين في 
حقوق المسلمين» على رأي من جعله المراد من قوله: أو ءَاكَرانِ مِنْ عَيْركُم. وثانيها : 
تحليف الشاهد على أنه صادق في شهادته. وثالثها: تغليظ اليمين بالزمان. 

فأما الحكم الأول: فقد دل عليه قوله تعالى: أو َاعَرَنِ مِنَ عَيرِكُم4. وقد بينا أن 
الأظهر أن الغيرية غيرية في الدين. وقد اختلف في قبول شهادة غير المسلمين في القضايا 
الجارية بين المسلمين؛ فذهب الجمهور إلى أن حكم هذه الایة منسوخ بقوله تعالى : 
طرآنہڑوا ون عذلِ ینک [الطلاق: 2]» وقوله: فلایگن يَصَوَْنَ من لمكو [البقرة: 
2 وهذا قول مالكء وأبي حنيفة» والشافعي. 

وذهب جماعة إلى أن الآية محكمة» فمنهم من جعلها خاصة بالشهداء على الوصية 
في السفر إذا لم يكن مع الموصي مسلمون. وهو قول أبي موسى الأشعريء وابن 
عباس» وقضى بذلك أبو موسى الأشعري في وصية مثل هذه أيام قضائه بالكوفة» وقال: 
«هذا أمر لم يكن بعد الذي كان في عهد رسول الله يَلِةِا. وهو قول سعيد بن المسيب» 
وابن جبير» وشریح؛ وابن سيرين» ومجاهد» وقتادة» والسدي؛ وسفيان الثوري› 
وجماعة» وهم يقولون: لا منسوخ في سورة المائدة» تبعاً لابن عباس. ومنهم من تأول 
قوله: هين عبرم على أنه من غير قبيلتكم» وهو قول الزهري» والحسن» وعكرمة. 

وقال أحمد بن حنبل بقياس بقية العقود المشهود فيها في السفر على شهادة 
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الوصیةء فقال بأن شهادة أهل الذمة على المسلمين في السفر ماضیةء وزاد فجعلها بدون 
يمين. والأظهر عندي أن حكم الآية غير منسوخء وأن قبول شهادة غير المسلمين خاص 
بالوصية في السفر حيث لا يوجد مسلمون للضرورة» وأن وجه اختصاص الوصية بهذا 
الحكم أنها تعرض في حالة لا يستعد لها المرء من قبل فكان معذوراً في إشهاد غير 
المسلمين فى تلك الحالة خشية الفوات؛ بخلاف غيرها من العقود فيمكن الاستعداد لها 
من كال والتوقق ۹۹۷۹۶ ۶ الک ہہ" 

والحكمة التي من أجلها لم تقبل في شريعة الإسلام شهادة غير المسلمين إلا في 
الضرورة» عند من رأى إعمالها في الضرورة» أن قبول الشهادة تزكية وتعديل للشاهد 
وترفيع لمقداره إذ جعل خبره مَقْطعاً للحقوق. فقد كان بعض القضاة من السلف يقول 
للشهود: اتقوا الله فينا فأنتم القضاة ونحن المنمّذون. 

ولما كان رسولنا َي قد دعا الناس إلى و دينه فأعرض عنه أهل الكتاب لم 
يكونوا أهلًّا لأن تزكيهم أمته وتسمهم بالصدق وهم 2 رسولناء ولان من لم يكن دينه 
دیننا لا نكون عالمين بحدود ما يزعه عن الكذب في خبره» ولا لمجال التضييق والتوسع 
في أعمالة اة عن مداه إذ لعل فى :دينة ها پیم له الكذب» تاب إذا كانت 
شهادته في حق لمن يخالفه في الدين» فإننا عهدنا منهم أنهم لا يتوخون الاحتياط في 
حقوق من لم يكن من أهل دينهم. قال تعالى حكاية عنهم: ولك انم كَالُوَأْ لس علا م 
اہین عن سيل [آل عمران:  ]75‏ أي: المسلمين -» فمن أجل ذلك لم يكن مظنة 
للعدالة ولا كان مقدارها فيه مضبوطا. وهذا حال الغالب منھمء وفيهم من قال الله في 
شانه : پل من إن امه بقنطار نود کیک [آل عمران: 75] ولكن الحكم للغالب. 

وأما حكم تحليف الشاهد على صدقه في شهادته فلم يرد في المأثور إلا في هذا 
الموضع؛ فأما الذين قالوا بنسخ قبول شهادة الكافر فتحليف شاهدي الوصية الكافرين 
منسوخ تبعاء وهو قول الجمهور. وأما الذين جعلوه محکماً فقد اختلفواء فمنهم من خص 
اليمين بشاهدي الوصية من غير المسلمين» ومنهم من اعتبر بعلة مشروعية تحلیف 
الشاهدين من غير المسلمين» فقاس عليه تحليف الشاهدين إذا تطرقت إليهما الريبة ولو 
كانا مسلمين. وهذا لا وجه له إذ قد شرط الله فيهما العدالة وهي تنافي الريبة. 

نعم قد يقال: هذا إذا تعذرت العدالة أو ضعفت في بعض الأوقات ووقع 
الاضطراز إلى استشهاد غير العدول كما هي حالة معظم بلاد الإسلام اليوم» فلا يبعد أن 
يكون لتحليف الشاهد المستور الحال وجه في القضاء. والمسألة مبسوطة في كتب الفقه. 

وأما حكم تغليظ اليمين فقد أخذ من الآية أن اليمين تقع بعد الصلاة» فكان ذلك 


هو 


أصلًا في تغليظ اليمين في نظر بعض آهل العلمء ويجيء في تغليظ اليمين أن يكون 
بالزمان والمكان واللفظ. وفى جميعها اختلاف بين العلماء. وليس فى الآية ما يتمسك به 
بواحد من هذه الثلاثة إلا قوله: ##مِن بَعَدِ الصَلةِ». وقد بينت أن الأظهر أنه خاص 
بالوصية» وأما التغليظ بالمكان وباللفظ فتفصيله فى كتب الخلاف. 


1091 0 وم مم الله الیل فقول مادا اجر كَلْوَاْ لا عِلَمَ آتا 


ص صر ص سے سے کے 


ات ے عم الغیوت (© اد قال ال يعِيسى )ین مر اکر یَعَمَتے عَليكَ وَعَل 


اك 
۷ كت بروج الْقَدْس ر ا2 اا كد تا 20 


ہے ورور 


اخ تا الك لات +297 وا ھی الین کہ الط سیت 


فبها فتکوںن طبر نے .0 شچہ الہ رت 7 وا ر لتق بادنے 2 
مُت بن إِنَرَوِيلَ عن إِذْ جِنْتهُر بِالِيَنتِ مَل الین کرو بن إن مدا لا 


جملة هيوم تم الہ المُْلَ» استئناف ابتدائي متصل بقوله : فلت ال یما قالوا - 
لے تر لے ل لاک کو ایت 0 کا جم م رة انها مضا غه 
بعضء فعاد الکلام الآن إلى أحوال الذين اتبعوا عيسى ال » فبدل كثير منهم تبديلًا بلغ 
بهم إلى الكفر ومضاهاة المشركين» للتذكير بهول عظيم من أهوال يوم القيامة تكون فيه شهادة 
الرسل على الأمم وبراءتهم مما أحدثه أممهم بعدهم في الدين مما لم يأذن به اللء والتخلص 
من ذلك إلى شهادة عيسى على النصارى بأنه لم يأمرهم بتأليهه وعبادته. 

وهذا متصل في لخر بما تقدم من قوله تعالى: لاجد أَوْربَهُم مود لَاذِينَ 
ءَامَنُواً اليرت قالوا إِنَّا تصسرئ [المائدة: 82]. فإن في تلك ت ا ودرهياء 
وإنعنادا وا وقع الانتقال منها إلى أحكام aE‏ ات ها اة الو 
رالتضای وذللك سح رت سا و الزن املو ا ا 
[المائدة: 87] وتفنن الانتقال إلى هذا المبلغء فهذا عود إلى بيان تمام نهوض الحجة على 
النصارى في مشهد يوم القيامة. 

ولقد جاء هذا مناسباً للتذكير العام ا وام وا کے 
الوم 2071 [المائدة: 108]. ولمناسبة هذا المقام التزم وصف عيسى بابن مريم كلما 
تكرر ذكره في هذه الآيات أربع مرات ريه بإبطال دعوى أنه ابن لله تعالى. 

ولانه لما تم الكلام على الاستشهاد على وصايا المخلوقين ناسب الانتقال إلى 
شهادة الرسل على وصايا الخالق تعالى» فإن الأديان وصايا الله إلى خلقه. قال تعالى : 


ابا رین المائدة: 110:109 


ل سرع 0 مَنَ اَلِنَینِ ما وَصیٰ يه و ا إِلَيَكَ وما وَصَيْمًا ہے۔ انهم وموس 
پا ہت 13]. 0 وسر الله ا شهداء في ۰ فكت اج جا هق 
يوم يجمع الله الرسل» أو يقدر له عامل يكون بمنزلة الجواب للظرف» لان الظرف إذا 
تقدم يعامل معاملة الشرط في إعطائه جواباً. وقد حذف هذا العامل لتذهب نفس السامع 
كل مذھب ممكن من التهويل› یپ و رہ DES‏ 
طول التعبير فينبغي طيه. ويجور أن يكون متعلقاً بفعل ٭لفالوا ا غد * الخ ا أن 
ذلك الفعل هو المقصود من الجملة المستأنفة. 

وأصل نظم الكلام: يجمع الله الرسل يوم القيامة فيقول الخ. فغير نظم الكلام إلى 
الأسلوب الذي وقع في الآية للاهتمام بالخبر؛ فيفتتح بهذا الظرف المهول وليورد 
الاستشھاد في صورة سو 0 اللہ والرسل. والمقصود د من الكلام هو ما با بقوله : 
ولو اذ فال 1 07 ان م 58 ناس کیہ [الماكدة: 116] وما ھت اعتراض. ومن 
البعيد أن يكون الظرف و بقوله: پل ديه الوم لفون 4 [المائدة: 108] لأنه لا 
جدوى في نفي الهداية في يوم القيامة» ولأن جزالة الكلام تناسب استئنافه» ولأن تعلقه 
به غير واسع المعنى. 

ومثله قول الزجاج : إنه متعلق بقوله: وَاتَّقَوأ الله کہ [المائدة: 8] على أن نو4 
مفعول لأجله. وفيل : بدل اعمال من اعد الجلالة في قوله: وَاتقوأ 22 00 
8 لأن جمع الرسل مما يشتمل عليه شأن الله» فالاستفهام في قوله: مادا اجر 
مستعمل في الاستشهاد. ينتقل منه إلى لازمه» وهو توبيخ الذين كذبوا الرسل في حياتهم 
7 بدلوا وارتدوا بعل مماتهم. 

وظاهر حقیقة الإجابة أن المعنى: ماذا أجابكم الأقوام الذين أرسلتم إليهم». أي : 
ماذا تلقوا به دعواتكم. 0 على ها عو معنا في نحو قوله تعالى : وفنا کان جوابَ 
هو [النمل: 56]. ويحمل قول الرسل: لا عِلَمَ لاه على معنى لا علم لنا بما 
يضمرون حين أجابوا فأنت أعلم به منا. ارح ریت الاي لأن ما عدا ذلك مما 
أجابت به الأمم ب يعلمه رسلهم؛ فلا بد من تأويل نفي الرسل العلم عن أنفسهم وتفويضهم 
إلى علم الله تعالى بهذا المعنى. 

فأجمع الرسل في الجواب على تفويض العلم إلى الله» أي: أن علمك سبحانك أعلى 
من كل علم وشهادتك أعدل من كل شهادة» فكان جواب الرسل متضمناً أموراً؛ أحدها : 


الشهادة على الكافرين من أممهم بأن ما عاملهم الله به هو الحق. الثاني: تسفيه أولئك 
الكافرين في إنكارهم الذين لا يجديهم. الثالث: تذكير أممهم بما عاملوا به رسلهم لان في 
قولهم : فإك أت علد الَغيوب». تعميماً للتذكير بكل ما صدر من أممهم من تكذيب وأذى 
وعناد. نان لم وگال سن يوا اوداك عنما بالك: أو أنت تعرف ما جرى. وإيراد 
الضمير المتفصل بعد الضمیر المتصل لزيادة تقریر الخبر وتأكيدة. 

وعن ابن الأنباري تأويل قول الرسل «لا عِلَمَ آنا بأنهم نفوا أن يكونوا يعلمون ما 
كان من آخر أمر الأمم بعد موت رسلهم من دوام على إقامة الشرائع أو التفريط فيها 
وتبديلها فيكون قول الرسل: لا عِلمٌ آنا محمولا على حقيقته ويكون محمل اتا 
على قوله: مادا اثر هو ما أجابوا به من تصديق وتكذيب ومن دوام المصدقين 
على مت أو نقض ذلك» ا التأويل ما جاء بعد هذا من قوله 
تعالی : و اذ قال اَل پلمیسی ان یم انت قلت لتاس 01 وی ھن من دون اک 
وقول عيسى عل : ركنت عي کہیدا ما دمت في الآية فإن المحاورة مع عيسى 
بعض من المحاورة مع بقية الرسل. وهو تأويل حسن. 

وعبر في جواب الرسل ب اأ المفيد للمضي مع أن الجواب 1 يقع» للدلالة 
على تحقيق أن سيقع حتى صار المستقبل من قوة التحقق بمنزلة الماضي في التحقق. على 
أن القول الذي تحكى به المحاورات لا يلتزم فيه مراعاة صیغته لزمان 2 لأن زمان 
الوقوع يكون قد تعين بقرينة سياق المحاورة. 

وقرأ الجمهور #آالغيوبه بضم الغين. وقرأ حمزة» وأبو بكر عن عاصم بكسر 
الغين وهي لغة لدفع سس ثال عن الا إلى ارات کی مکی ی نيح فى كر 
مان ان دی ف الت من سورة الاب [115. 

وفصل تلوأ جريا ايع طريقة حكاية المحاورات» كما تقدم في قوله: ٭ِوَیِد ما 
ریت اِلَعلَکَو إتے جَاعِلٌ فے الْارضٍ "ٔ ”ٹ 6 ' '” ر البقرة [30]. 


حت مره م ره 


وقوله: لذ قال ال يعسَى بن مر ظرف» هو بدل من يوم یمم ال الرس 
بدل اشتمال» فإن يوم الجمع مشتمل على زمن هذا الخطاب لعیسیء نظت 
هذه الجملة على التي قبلها. والمقصود من ذكر ما يقال لعيسى يومئذ هو تقر يع اليهود 
والنصارى الذين ضلوا في شأن عيسى بين طرفي إفراط بض وإفراط حب. 

فقوله: نڪر حك ِعَمَيّے عليك»* إلى قوله: لا 0 دا شن ن العلمين» [المناكدة* 
5 استئناس لعيسى لتلا يفزعه السؤال الوارد بعده بقوله: 9ءأنتَ قَلَتَ لتاس إلخ. . 
وهذا تقريع لليهودء وما بعدها تقريع للنصارى. والمراد من «)ادْكرٌ نعمت الذكر بضم 


ارت المائدة: 110:109 ان مت 


الذال وهو استحضار الأمر في الذهن. والأمر فين قوله: «اذكر »4 للامتنان» 0 لو 
عيسى بناس لنعم الله عليه وعلى والدته. ومن لازمه خزي اليهود الذين زعموا أنه ساحر 
مفسد 0 لی السحر والفساد بنعمة يعدها الله على عبده. ووجه دكن والدته هنا الزيادة من 
تبكيت اليهود وكمدهم لأنهم تنقصوها بأقذع مما تنقصوه. 

والظرف في قوله: لد أيدتلت يروج الّڈیں یہ متعلق ب فنتمتے لما فيها من 
معنى المصدرء أي: النعمة الحاصلة في ذلك الوقت؛ وهو وقت التأييد بروح القدس. 
وروح القدس هنا جبريل على الأظهر. 

والتأييد روخ القدس تقدما في سورة البقرة [87] عند قوله: 8ء اتیتا غعسی ان 
مر لت وأيدتله بروج الفدس». 

وجملة: #تُكله4 حال من الضمير المنصوب ب #أيدتلّكت» وذلك أن الله ألقى 
الکلام من الملك على لسان عيسى وهو في المهد» وفي ذلك تأييد له لإثبات نزاهة 
تکونه»› وفي ذلك نعمة عليه وعلى والدته 0 ت براءتها مما اتهمت به. 

والجار والمجرور في قوله: 8ف الْمَهَدِ» حال من ضمير #تك». «رَكيلا» 
معطوف على ف الْمَهّدِ» لأنه حال أيضاء كقوله تعالى: «#دعانًا اِجلہیہ أَوَ قَاعِدَا أو 
ابمًا» [يونس: 12]. والمهد والكهل تقدما في تفسير سورة آل عمران. وتكليمه كهلا أريد 
به الدعوة إلى الدين فهو من التأييد بروح القدس» لأنه الذي يلقي إلى عيسى ما يأمره الله 

وقوله: و اذ 0ئ 1 2 أحكتب وا 1ۃ دا ند وَالْاججِيلٌ* تقدم القول في 8 نظيره 
في سورة آل عمران [48]ء وكذلك قوله: وإ لق ین الین إلى قوله: وة ع 
اَمَو باڈنے4 تقدم القول في نظيره هنالك [49]. 


دس ورد 


إلا أنه قال هنا ممح مہا وقال في سورة آل عمران [49] مامح فِيو». فعن 
مكي بن أبي طالب أن الضمير في سورة آل عمران عاد إلى الطیر والضمير في هذه السورة 
عاد إلى الهيئة. واختار ابن عطية أن يكون الضمیر هنا عائدا إلى ما تقتضيه الآية ضرورة. 
أي : بدلالة الاقتضاء. وذلك أن قوله: ووذ علق مِىَ ألظِينِ كَهَيْنَةِ الطّيْرِ» يقتضي صوراً أو 
أجساماً أو أشكالاء وكذلك الضمير المذكر فى سورة آل عمران [49] يعود على المخلوق 
الذي يقتضيه الق وجعله فی الکشاف عائداً إلى الكاف باعتبار كونها صفة للفظ هيئة 
المحذوف الدال عليه لفظ هيئة المدخول للكاف» وكل ذلك ناظر إلى أن الهيئة لا تصلح لأن 
تكون متعلق لتنفخ)ء إذ الهيئة معنى لا ينفخ فيها ولا تكون طائراً. 


وقرأ نافع وحده لمكن طَائْرًا4 بالإفراد كما قرأ في سورة آل عمران. وتوجيهها 
هنا أن الضمير جرى على التأنيث فتعين أن يكون المراد وإذ تخلق» أي: تقدر هيئة كهيئة 
الطير فتكون الهيئة طائراء أي: كل هيئة تقدرها تكون واحداً من الطير. 


وقرأ البقية: #طيرًا» - بصيغة اسم الجمع - باعتبار تعدد ما يقدره من هيئات كهيئة 
الطير. 


وقال هنا: ظوَإِدٌ تج لوكي ولم يقل: وتحيي الموتى» كما قال في سورة آل 
عمران [49]ء أي: تخرجهم من قبورهم أحياء» فأطلق الإخراج وأريد به لازمه 
وهو الإحياء» لان المیت وضع في القبر لأجل كونه ميتا فكان إخراجه من القبر ملزوما 
لانعكاس السبب اد لأجله رس في القبر. وقد سمى الله الإحياء خر في ور 


ووی 1 كَدَيِكَ ار ہہ [ق: 11] وقال: «أهدًا ہا ثريا واباؤتا أبن 
رجرب [النمل : 67]. 


وقوله: «وَإِد فقت تير إِنَيَلويِلَ عَنكَ4 عطف على «إذ يدنت وما 
عطف عليه. وهذا من أعظم النعم» وهي نعمة العصمة من الإهانة» فقد كف الله عنه 
بني إسرائيل سنين» وهو يدعو إلى الدين بين ظهرانيهم مع حقدهم وقلة أنصاره. 
فصرفهم الله عن ضره حتى أدى الرسالة. ثم ھا استفاقوا وأجمعوا أمرهم على قتله 
عصمه الله منهم فرفعه إليه ولم يظفروا به ا وقد دل على 
بدت هذه | سس في کے 7 چشتھم ےہ فان تلك المدة مذلة 
إلى كرامة نر به. 


واقتصر من دعاوي تكذيبهم إياه على قولهم: لن هدا إلا حر م لأن ذلك 
الادعاء قصدوا به التوسل إلى قتلهء لأن حكم الساحر في شريعة اليهود القتل إذ السحر 
عندهم كفرء إذ كان من صناعة عبدة الأصنام» فقد قرنت التوراة السحر وعرافة الجان 
بالشرك» كما جاء في سفر اللاويين في الإصحاح العشرين. 


وقراً الجمهور: إن دا إل سح والاشارة ب هذا إلى مجموع ما شاهدوه 
من البينات. وَقَرَاً د وَالْكْسَائِيئٌ ات ول ساحر #. والإشارة إلى عيسى المفهوم 
من قوله: اذ جنتهم یاليتتِ . ول فنك“ أن الو قالوالعیسی كلا اعقالتر غل 
التفريق أو على اختلاف جماعات القائلين وأوقات القول. 


سے > ص 


1 وا ونث إل العراركة: أن اا ےو سے اا رام تا امت 


ا (2 ک. 

ر ان کو ا على حا SK‏ بروج الْقَدّس» [المائدة: 110]ء 
فيكون من جملة ما يقوله الله لعيسى يوم يجمع الرسل. فإن إيمان الحواريين نعمة على 
عيسى إذ لو لم يؤمنوا به لما وجد من يتبع دينه فلا يحصل له الثواب المتجدد بتجدد 
اهتداء الأجيال بدينه إلى أن جاء نسخه بالإسلام. 

والمراد بالوحي إلى الحواريين إلهامهم عند سماع دعوة عيسى للمبادرة بتصدیقهء فليس 
المراد بالوحي الذي به دعاهم عيسى. ويجوز أن يكون الوحي الذي أوحي به إلى عيسى 
ليدعو بني إسرائيل إلى دينه. وخص الحواريون به هنا تنويهاً بهم حتى كأن الوحي بالدعوة لم 
يكن إلا لأجلهم. لأن ذلك حصل لجميع بني إسرائيل فكفر أكثرهم على نحو قوله 
تعالی : 8 کا فال عسى إن م رارق من سای کی أله قال الوَاريُونَ ص yy‏ 
ن فر تيل وكرت ة4 [الصف : 4 فكان الحواريون سابقين إلى الإيمان لم يترددوا في 
هلق غنشی. و«آن# تفسيرية للوحي الذي ألقاه الله في قلوب الحواريين. 

وفْصْل جملة : الوأ ءَامَنَاك لأنها جواب ما فيه معنى القول» وهو «أوحينا»» على 

يقة الفصل في المحاورة كما تقدم في سورة البقرة» وهو قول نفسي حصل حين 
ألقى الله في قلوبهم تصديق عيسى فكأنه خاطبهم فأجابوه. والخطاب في قولهم: 
اشد لله تعالى وإنما قالوا ذلك بكلام نفسي من لغتهمء فحكى الله معناه بما يؤديه 
قوله : واشهد 5 کوک 

وسمّي إيمانهم إسلاماً لأنه كان تصديقاً راسخاً قد ارتفعوا به عن مرتبة إيمان عامة 
من آمن بالمسيح غيرهم» فكانوا مماثلين لإيمان عيسى» وهو إيمان الأنبياء والصديقين» 
وقد قدمت بيانه في تفسير قوله تعالى: «إولكن كات حَنِيمًا مُسَلِم» في سورة آل عمران 
1ء وفي تفسير قوله: طثلا تمو إلا وانثر مُسِْمُونّ»4 في سورة البقرة [132] فارجع 


إليه. 
7 کے ہے a‏ 7 صرم ل ہے لج مه رر ےس 

[112ء 113] لد قال الحواروت عي إن e‏ هَل تیم ربت أن 

و مص ص رصم م کے سے سے سے م ہے 31 کے ES‏ ۶ و 7 
رل علدنا مأيده من السا لشماءِ قَالَ ! ن ڪنتم ومان )2 قا لوا دربيل أن 


ا E SA‏ ن عَلَيَهَا ین أَلشَهِيِد 4)3 . 
جملة: #إد قال الحراروت٭ يجوز أن تکون من تمام الخدم الذي يكلم الله به 
عيسى يوم يجمع الرسل» فيكون إ4 ظرفاً متعلقاً بفعل فلا ءَامَنَاچ [المائدة: 111] 


نہ ہت 


فیکون مما يذكر الله به عيسى يوم يجمع الرسل؛ فحكي على حسب حصوله في الدنيا 
ولیس ذلك بمقتض أن سؤالهم المائدة حصل في أول أوقات إيمانهم بل في وقت آخر 
ا لات a‏ € [المائدة: 111]؛ فإن قولهم: ءامنا قد يتكرر منهم 
بمناسبات» كما يكون عند سماعهم كديب البهوة سیت اج عتذها اهدو نا ات غل 
يد عيسى» أو يقولونه لإعادة استحضار الإيمان شأن الصديقين الذين يحاسبون أنفسهم 
ويصقلون إيمانهم فيقولون في كل معاودة: آمنا واشهد بأننا مسلمون. وأما ما قرر به 
الكشاف ومتابعوه فلا يحسن تفسير الكلام به. 

ويجوز أن يكون جملة لد مَالَ الْحواررت* ابتدائية بتقدير: اذكرء على أسلوب 
قوله تعالی: اد قال موی اشد إن انت نا في سورة النمل [7]ء فيكون الكلام 
افا إلى کک اقضة ا ات کاتھ یا دا سم ی رو ی 
قوله تعالی: لو أَيَحَيّتٌ إل الْحَوَارِينَ أن ءامٹواً ہے وَرَسُولم»# [المائدة: 111] وابتدأوا 
خطابهم عيسى بندائه باسمه للدلالة على أن ما سيقولونه أمر فيه اقتراح وكلفة له 
وكذلك شأن من يخاطب من يتجشم منه كلفة أن يطيل خطابه طلبا لإقبال سمعه إليه 
ليكون أوعى للمقصود. 

وجرى قوله تعالى: كَل يَسْتَطِيعٌ رَبك على طريقة عربية في العرض والدعاءء 
يقولون للمستطيع لأمر: هل تستطيع كذاء على معنى تطلب العذر له إن لم يجبك إلى 
مطلوبك وأن السائل لا يحب أن يكلف المسؤول ما يشق عليه» وذلك كناية فلم يبق 
منظوراً فيه إلى صريح المعنى المقتضي أنه يشك في استطاعة المسؤول» وإنما يقول ذلك 
الأدنى للأعلى منه» وفي شيء يعلم أنة مستطاع للمسؤول» فقرينة الكناية تحقق المسؤول 
أن السائل يعلم استطاعته. 

ومنه ما جاء في حديث يحيى المازني: «أن رجلا قال لعبدالله بن زيد: «أتستطيع 
أن تريني كيف كان رسول الله يتوضأ»؟ فإن السائل يعلم أن عبدالله بن زيد لا يشق عليه 
ذلك. فليس قول الحواريين المحكي بهذا اللفظ في القرآن إلا لفظاً من لغتهم يدل على 
التلطف والتأدب في السؤال»: كما هو متاست أهل الإيمان الخالص. ولیس شک في 
قدرة الله تعالى ولكنهم سألوا آية لزيادة اطمئنان قلوبهم بالإيمان بأن ينتقلوا من الدليل 
العقلي إلى الدليل المحسوس. فإن النفوس بالمحسوس آنس؛ كما لم يكن سؤال إبراهيم 
بقوله: لو رت نے حیف تی الم وق کہ [البقرة: 260] شكًا في الحال. وعلى هذا المعنى 
جری تفسير المحققين مثل ابن عطیةء والواحدي» والبغوي افا لما في الكشاف. 


وقرأ الجمهور: 98 ستطيع»* بياء الغيبة ورفع رلک . کت الْكِسَائِئُ ع هل تستطيع 


بھی رو المائدة: 1130112 وغ 
ربك بتاء المخاطب ونصب الباء الموحدة من قوله: #ربّك# على أن #ربّك# مفعو 
به» فيكون المعنى: هل تسأل لنا ربك» فعبر بالاستطاعة عن طلب 0 2 او 
السؤال. وقيل: هي على حذف مضاف تقديره هل تستطيع سوال ربك». فأقيم المضاف 
إليه مقام المضاف في إعرابه. وفي رواية الطبري عن عائشة قالت: كان الحواريون أعلم 
باللہ كك من أن يقولوا: هل يستطيع ربك» ولكن قالوا: هل تستطيع ربك. وعن معاذ بن 
جبل أقرأنا النبي هَل تَسْتَطِيعٌ ربّك4. 

واسم «إمَآيدَة» هو الخوان الموضوع عليه طعامء فهو اسم لمعنى مركب يدل على 
طعام وما يوضع عليه. والخوان بكسر الخاء وضمها تخت من خشب له قوائم مجعول 
ليوضع عليه الطعام للأكل» اتفقوا على أنه معرب. قال الجوالیقی : «هو أعجمي). 

وفى حديث قتادة عن أنس قال: اما أكل رسول الله كل على خوان قطء ولا فى 
:تن قال قتادة: قلت لأنس : (فعلام كنتم تأكلون»؟ قال: «على السُفَراء وقيل : 
«المائدة اسم الطعام» وإن لم يكن في وعاء ولا على خوان». وجزم بذلك بعض 
المحققين من أهل اللغة» ولعله مجاز مرسل بعلاقة المحل. 

وذكر القرطبي أنه لم تكن للعرب موائد إنما كانت لهم السفرة. وما ورد في 
الحديث من قول ابن عباس في 1ۃ الى كان جج فا أكل على مائدة رسول اللہ 
إنما يعني به الطعام الموضوع على سفرة. واسم السفرة غلب إطلاقه على وعاء من أديم 
مستدير له معاليق ليرفع بها إذا أريد السفر به. وسميت سفرة لأنها يتخذها المسافر. وإنما 
سأل الحواريون کون المائدة منزلة من السماء لأنهم رغبوا أن تكون خارقة للعادة فلا 
تكون مما صنع في العالم الأرضي فتعين أن تكون من عالم علوي. 

وقول عيسى حين أجابهم: نموا الد إن كنم مُؤْمينَ4 أمر بملازمة التقوى 
وعدم تزلزل الإیمانء ولذلك جاء بلإن# المفيدة للشك في الإيمان ليعلم الداعي إلى 
ذلك السؤال خشية أن يكون نشأ لهم عن شك في صدق رسولهم» فسألوا معجزة يعلمون 
بها صدقه بعد أن آمنوا به» وهو قريب من قوله تعالى لإبراهيم المحكي في قوله : َال 
أوَلَم مُؤْصِنٌ» [البقرة: 260]ء أي: ألم تكن غنّا عن طلب الدليل المحسوس؟. 

فالمراد بالتقوى في كلام عيسى ما يشمل الإيمان وفروعه. وقيل : نهاهم عن طلب 
المعجزات» أي: إن كنتم مؤمنين فقد حصل إيمانكم فما الحاجة إلى المعجزة. فأجابوه 
عن ذلك بأنهم ما أرادوا ذلك لضعف في إيمانهم إنما أرادوا التيمن باکل کت نر ف 
عند الله إكراما لهم ولذلك زادوا اه ولم يقتصروا على مان اکلہ انس 
غرضهم من الأكل دفع الجوع بل الغرض التشرف بأكل من شيء نازل من السماء. 


O‏ اچ چچ .ھ س س0عچ- نژو 
EIDE‏ جج 


وهذا مثل أكل أبي من الطعام الذي أكل منه ضيفه في بيته حين انتظروه بالعشاء 
إلى أن ذهب جزء من الليل» وحضر أبو بكر وغضب من تركهم الطعامء فلما أخذوا 
يطعمون جعل الطعام يربو فقال أبو بكر لزوجه: اما هذا يا أخت بني فراس؟». وحمل 
من الغد بعض ذلك الطعام إلى رسول الله ئي فأكل منه. 

ولذلك قال الحواريون: «اوَتَظمَِينَ کوبت أي بمشاهدة هذه المعجزة» فإن الدليل 
الحسي أظهر في النفس؛ فو تلم أن قَدَ صَدَفتتا؟؛ أي: نعلم علم ضرورة لا علم 
استدلال فيحصل لهم العلمانء وتكن عَلَيَهَا مِنَ هين »» أي: من الشاهدين على 
رؤية هذه المعجزة فنبلغها من لم يشهدها. فهذه أربع فوائد لسؤال إنزال المائدةء كلها 
درجات من الفضل الذي يرغب فيه أمثالهم. 

وتقديم الجار والمجرور في قوله : #عَلِيَهَا من هرب 4 للرعاية على الفاصلة. 

[114ء 115] قال عِسَى ای سے اللھۃ رتا ازل علا ماپده س ألسَّمَةِ ون 
ا یکا لَأَيَلِنَا وَءَاخِنا وَعَايةٌ منك واررقا وت حر الوق © قل اله ال مسرلا 
تلت فمن کم بد نکم ان امي عدا لا امرب دا مَنَ لمكي ©)4. 

إن كان قوله: ##إد قال العواروت يعِيسَى بن مَرَسِمَ هَلْ يَسَتَطِيمُ ربت أن يرل عَلَينَا 


2 
سے سے صے 
ےہ 


يده ص ۲3 [المائدة: 112] من تمام الكلام الذي يلقيه الله على کی اج 


کے 


ہر سے کے 


يجمع الله الرسل كانت هذه الجملة وهي َال عسى إن سے الم ريا رل عتا مايدة4 
إلخ. . . معترضة بين جملة: ولد ايت إلى الْحَوَارِتِتِنَ» [المائدة: 111]ء وجملة: «9وإذ 
قال ال یلجیسی )بن سے >أنت قلت لتاس [المائدة: 116] الآية. 

وإن کان قوله: لد مَالَ العوارؤت يعِيسى )بی مَرَسِمَ هَل يَسَتَطِيعٌ ربك أن يرل4 
[المائدة: 112] الآية ابتداء كلام بتقدير فعل اذكر كانت جملة: ال عِسى إن ر اللَهُدَ 
رسا الآية مجاوبة لقول الحواريين: «يعيسى إبنَ مَرَيَمَ هَل يَسَنَطِيعٌ رَبك الآية على 

يقة حكاية المحاورات. 

وقوله: الهم را آل علا مَيِدَهُ» اشتمل على نداءين» إذ كان قوله: ##ريّنا» 
بتقدير حرف النداء. كرر النداء مبالغة في الضراعة. 

وليس قوله: رَبنَا» بدلا ولا بياناً من اسم الجلالةء لأن نداء #اللَّهُمَّ» لا يتبع 
عند جمهور النحاة لأنه جار مجرى أسماء الأصوات من أجل ما لحقه من التغيير حتى 
ضار كاسما الأفعاله ومن الات من أحاز افاضہ اتا ما كان ن اعفغاوہ تذاءثانيا 
أبلغ هنا لا سيما وقد شاع نداء الله تعالى: #إرَيّا#4 مع حذف حرف النداء كما في 
الآيات الخواتم من سورة آل عمران. 


O mm نو سإ‎ 


وجمع فيسو تن التدذاة باسم الذات الجامع لصفات الجلال وبين النداء بوصف 
ہگ و ين E‏ هم 
ومعنى تكن لتا عِيدًا» أي: يكون تذکر نزولها بأن یجعلوا اليوم الموافق يوم 
نزولھا من كل سنة عیداء فإسناد الكون عیداً للمائدة إسناد مجازي» وإنما العيد اليوم 
الموافق ليوم نزولھاء ولذلك قال : مل وت وےاخرناػ أي لأول أمة النصرانية وآخرهاء 
وهم الذين ختمت بهم النصرانية عند البعثة المحمدية. 
والعيد اسم ليوم يعود كل سنة» ذكرى لنعمة أو حادثة وفعت فة للشکر أو 
للا غبار وقد ورد دكرة سے کلام الع نے وأشهر نا كانت الأعياد فی العرب عند 
النصارى منهم قال العجاج : 
کي ا و ا مد سض اس 
مثل يوم السباسب في قول النابغة: 
يُحَيّونبالريحانيؤوم الشباسب 
وهو عيد الشعانين عند النصارى. 


وقد سمّى النبي بي يوم الفطر عيداً في قوله لأبي بكر لما نهى الجواري اللائي كن 
]۶ عند عائشة: ‏ (إن لكل قوم عيداً وهذا عيدنا». وسمّی يوم النحن. فنا في قوله: 
«شهرا عید لا ينقصان: رمضان وذو الحجة». 

والعيد مشتق من العود» وهو اسم على زنة فعل» فجعلت واوہ ياء لوقوعها إثر 
كسرة لازمة. وجمعوه على أعياد بالياء على خلاف القياس» لان قياس الجمع أنه يرد 
الأشياء إلى أصولهاء فقياس جمعه أعواد لكنهم جمعوه على أعياد» وصغروه على بيد 
تفرقة بينه وبين جمع عود وتصغيره. 

وقوله: فلَاوّلتا* بدل من الضمير في قوله: ##لَا» بدل بعض من کل 
وعطف وا خاپ٭ عليه يصير الجميع في قوة البدل المطابق. وقد أظهر لام الجر في 
البدل» وشأن البدل أن لا يظهر فيه العامل الذي عمل فی المبدل منه لأن کون البدل 
ایا یل هياعر اب ماك ا العامل الای عل تالحر راڈ تال 
النحاة: «إن البدل على نية تكرار العامل)ء أي: العامل منوي غير مصرح به. 

وقد ذكر الزمخشري في المفصل أن عامل البدل قد يصرح به» وجعل ذلك دليلا 
على أنه منوي في الغالب ولم يقيد ذلك بنوع من العوامل» ومثله بقوله تعالى: «لْجَعلَتَا 


ای مرن المائدة: 114 115 بھی خر 


لِمَنْ کر باليّمَن لِبِيُوتهم سمَمًا مّن فس [الزخرف: 33]» وبقوله في سورة الأعراف 
751 ول الملا الذن اكوا ن ري لت کیٹا لمن مان ي 

وقال في الكشاف في هذه الآية «ِلَأْوَلِنَا انا بدل من إا بتكرير العامل. 
وجوّز البدل أيضاً في آية الزخرف ثم قال: ويجوز أن يكون اللامان بمنزلة اللامين في 
قولك: وهبت له ثوباً لقميصهء يريد أن تكون اللام الأولى متعلقة ب تكن والثانية 
متعلقة ب #عيدا. 

وقد استقريت ما بلغت إليه من موارد استعماله فتحصّل عندي أن العامل الأصيل 
من فعل وشبهه لا يتكرر مع البدل» وأما العامل التكميلي لعامل غيره وذلك حرف الجر 
خاصة فهو الذي ورد تكريره في آیات من القرآن من قوله تعالى: لقال الْعَلاً ألذِينَ 


ارا یٹ فومیہ لِلذِينَ استضهفوأ لِمَنْ ءَامَنَ مهمه فی سورة الأعراف [75]ء وآية 


2د وو 


سورة الزخرفء وقوله: موم الدَخْلِ من كلها قِنْوَانُ دانيةً [الأنعام: 99]. ذلك لأن حرف 
الجر مكمل لعمل الفعل الذي يتعلق هو به لأنه يعدي الفعل القاصر إلى مفعوله في 
المعنى الذي لا يتعدى إليه بمعنى مصدره» فحرف الجر ليس بعامل قوي ولكنه مکمل 
للعامل المتعلق هو به. 

ثم إن علينا أن نتطلب الداعي إلى إظهار حرف الجر في البدل في مواقع ظهوره. 
وقد جعل ابن يعيش في شرح المفصل ذلك للتأكيد قال: «لأن الحرف قد يتكرر لقصد 
التأكيد». وهذا غير مقنع لنا لان التأكيد أیضاً لا بد من داع يدعو إليه. 

فما أظهر فيه حرف الجر من هذه الآيات كان مقتضى إظهاره إما قصد تصوير الحالة 
كما في أكثر الآيات» وإما دفع اللبس؛ وذلك في خصوص آية الأعراف لئلا يتوهم السامع 
أن من يتوهم أن «من آمن» من المقول وأن «من» استفهام فيظن أنهم يسألون عن تعيين من 
آمن من القوم» ومعنى التأكيد حاصل على كل حال لأنه ملازم لإعادة الكلمة. وأما ما 
ليس بعامل فهو الاستفهام وقد التزم ظهور همزة الاستفهام في البدل من اسم استفهام. 
نحو: أين تنزل أفي الدار أم في الحائط. ومن ذا أسعيد أم علي. 

وهذا العيد الذي ذكر في هذه الآية غير معروف عند النصارى ولكنهم ذكروا أن 
عيسى تا أكل مع الحواريين على مائدة ليلة عيد الفصحء. وهي الليلة التي يعتقدون أنه 
صلب من صباحها. فلعل معنى كونها عيداً أنها صيرت يوم الفصح عيداً في المسيحية كما 
كان عیداً في اليهودية» فيكون ذلك قد صار عيداً باختلاف الاعتبار وإن كان اليوم واحداً 
لان ا وا غاا وو مات ھی لات اتی ع2 إغفاء عل انان 
اليهودية. 


Gr‏ ح××××سسے ےے۔_ ےس ص٠‏ اه ہو 
ای میں المائدة: 114ء115 ای غرم 


وجملة قال آَل لئے مسرلا جواب دعاء عیسی؛ فلذلك فصّلت على طريقة 
یت وأكد الخبر ہے ز0٤‏ تحقيقا للوعك: والمعنى إني منزّلها عليكم الان: فهو 

وقوله: ٭إمَمنْ يكر تفريع عن إجابة رغبتهم» وتحذير لهم من الوقوع في الكفر 
بعد الإيمان إعلاماً بأهمية الإيمان عند الله تعالى. > فجعل جزاء إجابته إياهم أن لا يعودوا 
إلى الکفر فإن عادوا 7 عذاباً أشد من عذاب سائر الكفار لأنهم تعاضد لديهم دليل 
العقل والحس فلم یىی يبق لهم عذر. 

والضمير المنصوب في قوله : پل 5 ضمير المصدر. فهو في موضع المفعول 
المطلق وليس مفعولا ہہ أي: لا اغذب أحدا من الغالمين ذلك العذاب» أي: مثل 
ذلك العذاب. 

وقد وقفت قصة سوال المائدة عند هذا المقدار وطوي خبر ماذا حدث بعد نزولها 
لآنه لا أثر له في المراد من القصةء وهو العبرة بحال إيمان الحواريين وتعلقهم بما 
يزيدهم يقيناء وبقربهم إلى ربهم وتحصيل مرتبة الشهادة على من يأتي بعدهم» وعلى 
ضراعة المسيح الدالة على عبوديته» وعلى كرامته عند ربه إذ أجاب دعوته» وعلى سعة 
القدرة. 

وأما تفصيل ما حوته المائدة وما دار بينهم عند نزولها فلا عبرة فيه. وقد أكثر فيه 
المفسرون بأخبار واهية الأسانيد سوى ما أخرجه الترمذي فی أبواب التفسير عن 
الحسن بن وی بسندہ إلى عمار د بن ياسر قال : قال رسول الله ا : «آنزلت المائدة من 
السماء خبزاً ولحماً) الحديث. قال الترمذي: «هذا الحديث رواه غير واحد عن عمار بن 
ياسر موقوفاً ولا نعرفه مرفوعا إلا من حديث الحسن بن قزعة ولا نعلم للحديث المرفوع 
أصلا». 

واختلف المفسرون في أن المائدة هل نزلت من السماء أو لم تنزل. فعن مجاهد 
والحسن أنهم لما سمعوا قوله تعالى: فمن يَكَفْرَ بد نگم الآية خافوا فاستعفوا من 

طلب نزولها فلم رل وقال الجمھور: انزلت». وهو الظاهر لآن قوله تعالى : مات 7 
رید للا يحنت الس مشفروظا بشرط ولكنه معقب بتحذير من الکفر؛ وذلك 
حاصل أثره عند الحواريين ولسوا ممن يحشى العود ا الكفر سواء رلت المائدة أم لم 
تنزل. 

7 النصارى فلا يعرفون خبر نزول المائدة من السماء» وكم من خبر أهملوه في 
الأناجيل. 


ہو لبي —— ہو 
E @‏ ھا 7+ 


A e‏ وص ہےے۔ 


[116 ۔ 118] وو إذ قال اَل بلعسى إبن مم ات لاس ادر وَأ 
لن من ون او ا سْبَْحََكَ ما کون لي أن أَفْلَ وت لہ بے بد گے ند 


0 0 کن IT‏ 8 انف أت الات 507 
7 

کو 7 سے ” > ص ےر 

کی کر 7.0010 


ص 
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نے کت آت الرَّقِيب ہم وات على گی ےو سيد © إن نعم هم عاد 
سح ے صومے م۔ ہے 7ے تقر 
ون تعفر لهم فإنك أنت تر لع @4 


وذ قال ال عطف على قوله: الد قال الله يعِسى إن مر ادَكرٌ نفکتے 
يك [المائدة: 110] فهو ما يقوله الله يوم يجمع الرسل وليس مما قاله في الدنياء لان 


ر رود 


عبادة عيسى حدثت بعد رفعه» ولقوله: نا ہوم نفع دقن ےد فهم چ. 


فقد أجمعٍ ألمة ون على أن المراد به يوم القيامة. وأن قوله : ولذ قال الله بلعسی إن 
کے ات نت لت لاس قول يقوله يوم القيامة. وعدا يدا شرع سی رتو رمن ريع 


7 ہے 


اليهود من قوله : اذ قَال َس يلعيسى إبن سم ڪر نے عك [المائدة: 110] إلى هنا. 


وتقریع النصارى هو المقصود من هذه الآيات كما تقدم عند قوله تعالى: #«##يَومَ 
مع الله الرس الآية. فالاستفهام هنا كالاستفهام في قوله تعالى للرسل : مادا 
بحر [المائدة: 109] والله يعلم عيسى لم يقل ذلك ولكن أريد إعلان كذب من 
كفر من النصارى. 

وتقديم المسند إليه على الخبر الفعلي في قوله: نت فُلتَ لتاس يدل على أن 
الاستفهام متوجه إلى تخصيصه بالخبر دون غيره مع أن الخبر حاصل لا محالة. فقول 
قائلين : اتخذوا عيسى وأمه إلهين» واقع. وإنما الق ٠‏ الاستفهام لعيسى أهو الذي قال لهم 
ذلك تعريضا بالإرهاب والوعيد بتوجه عقوبة ذلك إلى من قال هذا القول إن تنصل منه 
عيسى» فيعلم أحبارهم الذين اخترعوا هذا القول أنهم المراد بذلك. 

والمعنى أنه إن لم يكن هو قائل ذلك فلا عذر لمن قاله لأنهم زعموا أنهم يتَبعون 
أقوال عيسى وتعاليمه» فلو كان هو القائل لقال: اتخذونى وأمى». ولذلك جاء التعبير 
بهذين اللفظين في الآية. والمراد بالناس أهل دينه. 00 

وقوله: #من مُونِ الو" متعلق ب 22۷7۳" وحرف #إمِن»* صلة وتوكيد. وكلمة 
«دُوت» اسم للمكان المجاوزء ويكثر آ1 کرت مكانا: ارا :مادا ھال فون 
ب ر وار ما تقدم آنفاً عند قوله تعالى: قل اَکَبدُوت من دوب الو م ٦‏ 


م ھی 0 سے ربد 


يَمَلِكَ کم ضا لا نقعا» [المائدة: 76]. والمعنى : اتخذوني وأمي الین سوى أللّه. 


A‏ المائدة: 118-116 ا 


وقد شاع هذا في استعمال القرآن» قال تعالى: وص ألنّاس مَئ يکد من دون الله 
أتداد ونه كفت ایک [البقرة: 165]» وقال: ودوت من دوت بے ا 3 برش 


ہے سر 


ولا سْفَعهُمٌ ل لتك مک کا يد ا [يونس: 18]ء وغير ذلك من الآيات التي 
خوطب بها المشركون مع أنهم أشركوا مع الله غيره ولم ينكروا إلهية الله. 

وذكر هذا المتعلق إلزاماً لهم بشناعة إثبات إلهية لغير الله لأن النصارى لما ادعوا 
حلول الله في ذات عيسى توزعت الإلهية وبطلت الوحدانية. وقد تقدم بيان هذا المذهب 
عند تفسير قوله تعالى: لد حفر الي فالأ إن اللہ هو لييح بن مم في 
هذه السورة [17]. 

وجواب عيسى غلك بقوله: سب سك ہہ تنزيه لله تعالى عن مضمون تلك المقالة. 
وكانت المبادرة بتنزيه الله تعالى أهم من تبرئته نفسه» على أنها مقدمة للتبري لأنه إذا کان 
ينزه الله عن ذلك فلا جرم أنه لا يأمر به أحداً. وتقدم الكلام على «اسْبْحَتَكَ» في قوله 
تعالى: ھ٭ِلفالواً سَبَْحَتَكَ لا یلم ا في سورة البقرة 321]. 

as‏ نا کات أن لت کی لوا IGE‏ با كر تا 
أَقوَلَ» مستأنفة لأنها جواب السؤال. وجملة: لسْبْحَنك تمهيد 

وقوله: ما يكوت لی ٭ مبالغة في التبرئة من ذلك» أي: ما يوجد لدي قول ما 
ليس لي بحقء فاللام في قوله: فلمَا يكن لي للاستحقاق» أي: ما يوجد حق أن 
أقول. وذلك أبلغ من: لم أقلهء لأنه نفی أن يوجد استحقاقه ذلك القول. 

والباء في قوله: بحي زائدة في خبر للش لتأكيد النفي الذي دلت عليه 
لس . واللام في قوله: س لے يحي متعلقة بلفظ «حق» على رأي المحققين من 
التحاة أنه يجوز تقديم المتعلق على متعلقه المجرور بحرف الجر. وقدم الجار والمجرور 
للتنصيص على أنه ظرف لغو متعلق بح لئلا يتوهم أنه ظرف مستقر صفة ل«حق» 
حتى يفهم منه أنه نفى کون ذلك حقا له ولكنه حق لغيره الذين قالوه وكفروا به. 
وللمبادرة بما يدل على تنصله من ذلك بأنه ليس له. 

وقد أفاد الكلام تأكيد کون ذلك ليس حقاً له بطريق المذهب الكلامي لأنه نفی أن 
يباح له أن يقول ما لا يحق لهء فعُلم أن ذلك ليس حقاً له وأنه لم يقله لأجل كونه 
كذلك. فهذا تأكيد في غاية البلاغة والتفنن. 

ثم ارتقى في التبرُؤ فقال: إن كت كله َد علس فالجملة مستأنفة لأنها دليل 
رج ضرق اا اق ھا «فكانت 7 للك لاک والضهير ال اد 
و عافد لی لكات افش رب القوك لمرد( كان ف سی العل قان 


نو mm‏ و 


كقوله تال کو کا إا نة هر ن [المؤستوةة 106 تال على اناد أن قر 

أن الله يعلم أنه لم يقلهء وذلك لأنه يتحقق أنه لم يقلهء فلذلك أحال على علم الله 

تعالى. وهذا كقول العرب: يعلم الله أني لم أفعل» كما قال الحارث بن عباد: 

نے گے اس حعاات اعت ال وا ا سی اليومَ صال 
ولذلك قال: #تَعَلمَ ما ے سے فجملة 8تَعَلمَ ما ے تقس بيان لجملة الشرط 

«إن كت قُلَنْهُ َد عَلِمتَة» فلذلك فسلت. 


سے 


والنفس تطلق على العقل وعلى ما به الإنسان إنسانء وهي الروح الإنسانئ» وتطلق 
على الذات. والمعنى هنا: تعلم ما أعتقده» أي: تعلم ما أعلمه لأن النفس مقر العلوم 
في المتعارف. 

نے تی 0138 20 0ے O ET‏ مان شير 4 تی 
الجمع بين الأمرين في الوقت الواحد وفي كل حال. وذلك مبالغة في التنزيه ولیس له أثر 
في التبِرُؤ والتنصل» فلذلك تكون الواو اعتراضية. 

وإضافة النفس إلى اسم الجلالة هنا بمعنى العلم الذي لم يُطلِع عليه غيره» أي: ولا 
أعلم ما تعلمهء أي: مما انفردت بعلمه. وقد حسنه هنا المشاكلة كما أشار إليه في الكشاف. 

وفي جواز إطلاق النفس على ذات الله تعالى بدون مشاكلة خلاف؛ فمن العلماء 
من منع ذلك وإليه ذهب السعد والسيد وعبدالحكيم في شروح المفتاح والتلخيص. وهؤلاء 
يجعلون ما ورد من ذلك فى الكتاب نحو: وركم ال نفْسه.» [آل عمران: 28] من 
ل قفا بودن الام ج ناف مدل تام ای كه فك ابن عرد 
التفسير عند قوله تعالى : و رکم 7ی 2 في سورة الأنعام [54]ء 
ويشهد له تكرر استعماله في القرآن وكلام النبي يي كما في الحديث القدسي: «فإن 
ذكرني في نفسه ذكرنه في نفسي). 

وقوله: «إإتك أت عَلَمٌ ا لتوب علة لقوله: #تعَلمَ ما ل تقب ولذلك جيء 
ب (إن) المفيدة التعليل. وقد جمع فيه أربع مؤكدات وطريقة حصرء فضمير الفصل أفاد 
الحصرء وإِنْء وصيغة الحصرء وجمع الغيوب» وأداة الاستغراب. 

وبعد أن تبرأ من أن يكون أمر أمته بما اختلقوہء انتقل فبين أنه أمرهم بعكس ذلك 
حسبما أمره الله تعالى فقال: ما فلت ی إلا ما نے بو فقوله: طما قُلْتُ کک 
ارا فى الحرات فهر اتضصاف يمر الجرات الأول وهو زما تكن ل أن آله 
إلخ... 5-7 هنا بما قاله لأن الاستفهام عن مقاله. 


المائدة: 118-116 ]رم 


والمعنى: ما تجاوزت فيما قلت حد التبليغ لما أمرتني به» فالموصول وصلته هو 
مقول: اما لت کچ وهو مفرد دال على جُمل» فلذلك صح وقوعه منصوباً بفعل القول. 

و#آن4 مفسرة «#أَمَرْتَيْر» لأن الأمر فيه معنى القول دون حروفهء وجملة: #احَبدوأ 
اللہ نے ورک تفسيرية ل ١ل‏ آَمتَنے٭. واختير اسن على «قلت لى» مبالغة فى 
الا تنا كان و اک هد متقيمنا سی القر ل كانت جات انار تھے >> 
هي المأمور بأن يبلغه لھم؛ فالله قال له: قل لهم اعبدوا الله ربي وربكم. فعلى هذا يكون 
٭ تنے ريڪ من مقول الله تعالى لأنه أمره بأن يقول هذه العبارة» ولكن لما عبر عن 
ذلك بفعل اتن به-» صح تفسيره بحرف #أنُ4 التفسيرية» فالذي قاله عيسى هو عين 
اللفظ الذي أمره الله بأن يقوله. فلا حاجة إلى ما تکلف به في الکشاف؛ على أن 
صاحب الانتصاف جوز وجهاً آخر وهو أن يكون التفسير جرى على حكاية القول المأمور 
به بالمعنى» فيكون الله تعالى قال له: «قل لهم أن يعبدوا ربك وربهم. فلما حكاه عيسى 
قال: اعبدوا اللہ ربي وربکم» اه. 

وهذا التوجيه هو الشائع بين أهل العلم حتى جعلوا الآية مثالا لحكاية القول 
بالمعنى. 

وأقول: هو استعمال فصيح. 

تال عطي في سے قر لة دخ الى وک ھک :ذا 1 لكت تا سی سو 
الأنعام [6] : «إذا أخبرت أنك قلت لغائب أو قيل له أو أمرت أن يقال له: فلك في فصيح 
كلام العرب أن تحكي الألفاظ المقولة بعينهاء فتجيء بلفظ المخاطبة» ولك أن تأتي بالمعنى 
في الألفاظ بذكر غائب دون مخاطبة» اه. وعندي أنه ضعيف في هذه الآية. 

ثم تبرأ من تبعتهم فقال: ونت عم کیا ما دمت فی أي: كنت مشاهداً لهم 
ورقيباً يمنعهم من أن يقولوا مثل هذه المقالة الشنعاء. 

وما دمت فيم ما فيه ظرفية مصدرية» و«دام» تامة لا تطلب منصوباًء 
و#إفيم# متعلق ب للدمتثُ٭ء أي: بینھمء وليس خبراً ل «دام» على الأظهرء لأن «دام» 
التي تطلب خبراً هي التي يراد منها الاستمرار على فعل معين هو مضمون خبرهاء أما 
هي هنا نی کن اغات أي: ما بقيت فيهمء أي: ما بقيت في الدنيا. 

ولذلك فرع عنه قوله: نلم نے گنت نت الاق ع چ ای فلما قضيت 
بوفاتى» لأن مباشر الوفاة هو ملك الموت. والوفاة الموت» وتوفاه الله أماته» أي: قضى 
به و ملك الموت قبض روحه وأماته. 

وقد تقدم ذلك عند قوله تعالى: إت مُتَوَييت» في سورة آل عمران [55]ء 


سے A‏ المائدة: غ 


والمعنى: أنك لما توفيتني قد صارت الوفاة حائلًا بيني وبينهم فلم يكن لي أن أنكر 
عليهم ضلالهمء ولذلك قال: كنت أنتَ ألرَّقِيتَ»»: فجاء بضمير الفصل الدال على 
ال ئ2 كنت اہ ایب لا آنا 7:31 مل کی یی التھا الصاق وال اك 
تعلم أمرهم وترسل إل من يهديهم متى شئت . وقد ارس إليهم محمدا ي وهداهم 
بكل وجوه الاهتداء. وأقصى وجوه الاهتداء إبلاغهم ما سيكون فى شأنهم يوم القيامة. 

وقوله: وات عل كل سرو سيد تذييل» والواو اعتراضية إذ ليس معطوفاً على ما 
یر لاا کر کی راب «لما». 

وقوله: «إإن عدبم م اہ ان عفر لهم قنك أت لمر الک 0> فوّض 
أمرهم إلى اللہ فهو أعلم بما يجازيهم به لن المقام مقام إمساك عن إبداء رغبة لشكدة 
هول ذلك اليوم» وغاية ما عرّض به عيسى أنه جوز المغفرة لهم رحمة منه بهم. 

وقوله : «إقَإنكَ أت الْْبْرٌ اكيم ذكر العزيز كناية عن كونه يغفر عن مقدرة» وذكر 
الحكيم لمناسبته للتفويض» أي: المحكم للأمور العالم بما يليق بهم 

[119] د أنه ھت سو شف الصنددن يدهم هم حلت بيك فخ ا الاتهدر 


لین فا انا کی الہ عنم وضو عند كرك الود المي @)4. 

عرانے سج فيس تالق کلت العماة على ظطريقة السصوان ال ونان ال 
يوم القيامة وهو حاضر حين تجري هذه المقاولة. 

وجملة 8يْقَعٌ الصَِدِقِنَ صِدَفْهُم»4 مضاف إليها 4ء أي: هذا يوم نفع الصدق. 
وقد قرأ غير نافع من العشرة م - مضموماً ضمة رفع لأنه خبر فلھَدًا٭. وقرأه نافع - 
مفتوحاً ۔ على أنه مبني على الفتح لإضافته إلى الجملة الفعلية. وإضافة اسم الزمان إلى 
الجملة الفعلية تسوغ بناءه على الفتح» فإن كانت ماضوية فالبناء أكثر» كقول النابغة: 

على شين اقبت ال ف هتني اا ا 


وإن كانت مضارعية فالبناء والإعراب جائزان كما فى هذه الآية» وهو التحقيق. 
وإضافة الظرف إلى الجملة تقتضي أن مضمونها يحصل فيه» فنفع الصدق أصحابه حاصل 
كليهما يظهر يومئذ؛ فأما نفع الصادر في الدنيا فهو حصول ثوابه» وأما نفع الصادر في 
الآخرة كصدق المسيح فيما قاله فهو برضى الله عن الصادق أو تجنب غضبه على الذي 
يكذيه فلا حيرة في معنى الآية. 


ا المائدة: 120 غ 


والمراد ب سدقت الذين كان الصدق شعارهم لم يعدلوا عنه. ومن أول مراتب 
الصدق صدق 230" بأن لا يعتقدوا ما هو لا في نفس .820 ا 
الدلين الى ان الو قال الله تعالى: ااا الت اموا إتَفُوأ اله وكونوا مم 
لسوت )€ [التوبة: 119]. 

ومعنى نفع الصدق صاحبه في ذلك اليوم أن ذلك اليوم يوم الحق» فالصادق ينتفع 
فيه بصدقه. لأن الصدق حسن فلا يكون له فى الحق إلا الأثر الحسنء بخلاف الحال 
في عالم الدنيا عالم حصول الحق والباطل» فإن الحق قد يجر ضرًا لصاحبه بتحريف 
وأما ما يترتب عليه من الثواب فى الآخرة فذلك من النفع الحاصل فى يوم القيامة. وقد 
ابتلى كعب بن مالك 4 في الصدق ثم رأى حسن مغبته في الدنيا. 

ومعنى نفع الصدق أنه إن كان الخبر عن أمر حسن ارتكبه المخبرء فالصدق حسن 
والمخبر عنه حسن فيكون نفعاً محضاً وعليه جزاءان» كما فى قول عيسى: ٭لس‌بَْحَنَكَ ما 
کون ل أن مول ما ليس لے بحي [المائدة: 116] إلى آخرهء وإن كان الخبر عن أمر قبيح 
فإن الصدق لا يزيد المخبر عنه قبحا لأنه قد حصل قبیحاً سواء أخبر عنه أم لم يخبرء 
وكان لقبحه مستحقاً أثراً قبيحا مثله. وينفع الصدق صاحبه مرتكب ذلك القبيح فيناله جزاء 
الصدق فيخف عنه بعض العقاب بما ازداد من وسائل الإحسان إليه. 

وجملة لم حت مبينة لجملة يمح باعتبار أنها أكمل أحوال نفع الصدق. 

وجملة لئے ين ها اھر صفة ل جت ورين حال. وكذلك 
جملة #رضى الله عه ورصوأ عَنّه. 

ومعنى (رضوا عنه) المسرة الكاملة بما جازاهم به من الجنة ورضوانه. وأصل الرضا 
أنه ضد الغضب» فهو المحبة وأثرها من الإكرام والإحسان. فرضى الله مستعمل في 
إكرامه وإحسانه مثل محبته فی قوله: ع [المائدة: 54]. ورضى الخلق عن الله هو 
محبته وحصول ما أمّلوه منه بحيث لا يبقى في نفوسهم متطلع. 

واسم الإشارة في قوله: #ذيلت*# لتعظيم المشار إليه» وهو الجنات والرضوان. 

2 م ے ہے سل < عم ہے لا ہےر رر ريب ا 
[120] فلایہ ملك لسوت وَالْأرْضِ وما فين وهو ع1 گی َء صو 409 . 
تذييل مؤذن بانتهاء الکلامء لأن هذه الجملة جمعت عبودية كل الموجودات لله 


312 ٰ بیغرت المائدة: 120 وار 


فآذنت بانتهاء نزول القرآن على القول بأن سورة المائدة آخر ما نزل» وباقتراب وفاة 
رسول الله پا لما في الآية من معنى التسليم لله وأنه الفعال لما يريد. 

وتقديم المجرور باللام مفيد للقصرء أي: له لا لغيره. 

وجيء بالموصول اما) في قوله: «ومًا فين دون «من» لأن «ما» هي لاقل لد 
ار المبهم فلم يعتبر تغليب العقلاءء وتقديم المجرور ب 9ع1* في قوله: 12 
2 َس للرعایة على الفاصلة ہو وش یس 

وَمَا فن عطف على مرك أي: لله ما في السماوات والأرض؛ كما في 

سورة البقرة [284] ہو ما نه سمرت وَمَا غه الارن فيفيد قصرها على كونها لله لا 
لغيره. وليس معطوفاً على السماوات والأرض إذ لا يحسن أن يقال: لله ملك ما في 
السماوات والأرض لأن الملك يضاف إلى الأقطار والآفاق والأماكن كما حكى الله 
تعالى : اليس لے مُلْكُ مره [الزخرف: 51]. ويضاف إلى صاحب الملك كما في قوله: 
عل مُلَكِ سلَيِمَنَ» [البقرة: 102] ويقال: في مدة ملك الآشوريين أو الرومان. 


لا نا ذلا لا لا لا 


BEET BEE‏ دی 


ليس لهذه السورة إلا هذا الاسم من عهد رسول الله 255 

روى الطبراني بسنده إلى عبدالله بن عمر: قال رسول الله لٹ : «نزلت على سورة 
الأنعام جملة واحدة وشیّعھا سبعون ألفا من الملائكة لهم زجل بالتسبيح والتحميد). 

وورد عن عمر بن الخطاب» وابن عباس › وابن مسعود» ونين بن مالك» 
وجابر بن عبدالله» وأسماء بنت يزيد بن السكن» تسميتها في كلامهم سورة الأنعام. 

وسمّيت سورة الأنعام لِما تكرر فيها من ذكر لفظ الأنعام ست مرات من 
قوله: ولوا يه مِنَا دما مِنَ الْحَرْثْ وَالْأَتعَم سیب اچ إلى قوله: #إذ رسک ال 
ا [الأنعام: 136 144]. 

وهى مكية بالاتفاق» فعن ابن عباس : أنها نزلت بمكة ليله جملة وأاحدة» كما رواه عنه 

وروي أن قوله تعالى: «#إولا تطرد ألذين بدعوت رهم بالْعَدَفْوَ وَالْعَتِىَ»* [الأنعام: 52] 
الآية نزل في مدة حياة أبي طالب» أي: قبل سنة عشر من البعثةء فإذا صح كان ضابطاً 
ل نزول هذه السورة. 

وروی الكلبي عن ابن عباس: «أن ست آيات منها نزلت بالمدینة)ء ثلاثاً من قوله: 
وا فدرأ له حَقَّ دوہ [الأنعام: 91] إلى منتهى ثلاث آيات» وثلاثاً من قوله: قل تارا 
اتل ما ڪرم رَبُحَكُم لچ إلى قوله: و«#دَلِكُمَ وکځم پو لعل ذڪررن) [الانعام: 
4ء 152]. وعن أبى جحيفة أن آية ولو آنا رلت لبهم الْمَلتيِكة» [الأنعام: 111] مدنية. 

وقيل: نزلت آبة وم أَظْلَمُ یکن فرك عل أله كبا أو قل أوتَ إ4 [الأنعام: 93] 


الآية بالمدينة» بنا على ما ذكر من سبب نزولها الآتي. 

وقيل: نزلت آية: #8 أَلذِينَ ءاتيتهم الكتب يعرفوته.» [الأنعام: 20] الآيةء وآية: «إفالنين 
اهم التب يموت بد [العنکبوت: 47] الآية» كلتاهما بالمدينة بنا على ما ذكر من 
أسباب نزولهما كما سيأتي. 

وقال ابن العربي في أحكام القرآن عند قوله تعالى: هقل لا لیڈ ل ما أو إل 
رما [الأنعام: 145] الآية: «أنها في قول الأكثر نزلت يوم نزول قوله تعالى: الوم 
اش لم يتك [المائدة: 3] الآية» أي: سنة عشرء فتكون هذه الآيات مستثناة من 
مكية السورة ألحقت بھا). 

وقال ابن عطية فى تفسير قوله تعالی : اتا فدرہا ال حَقٌ مدرو الآية من هذه السورة 
[91] : «إن النقّاش حكى أن سورة الأنعام كلها مدنية». ولكن قال ابن الحصار: لا يصح 
نقل في شيء تزل هن الأنعام في المدينة». وهذا هو الأظهر وهو الذي رواه أبو عبيد» 
والبيهقي ء وابن مردویە؛ والطبراني ء عن ابن عباس ؛ وابو الشيخ عن ابي بن كعب. 

وعن ابن عباس أنها نزلت بمكة جملة واحدة ودعا رسول الله بيه الكتاب فكتبوها 

وروی سفيان الثوري» وشريك عن اها بنت يريد الأنصارية: دلت سورة الأنعام 
على رسول الله گل جملة وهو في مسیر وأنا آخذة بزمام ناقته إن كادت من ثقلها لتکسر 
عظام الناقة. ولم یعینوا هذا الہ ولا زمنه غير أن اس2 نه یعرف لھا مجیء إلى 
رسول الله ية قبل هجرته ولا هي معدودة فيمن تابع في العقبة الثانية حتى يقال: إنها 
لقيته قبل الهجرة» وإنما المعدودة أسماء بنت عمرو بن عدي. فحال هذا الحديث غير 
سی ولعلة الس »فيه قراءة السورۃ فى ذلك السفر ہاتھا الت خد 

قالوا: ولم تنل من السور الطوال سورة جملة واحدة غيرها. وقل وفع مثل ذلك 
فى رواية شريك عن أسماء بنت يزيد كما علمته آنفاء فلعل حكمة إنزالها جملة واحدة 
قطع تعلل المشركين في قولهم: للا نل عليه لقان مله دة [الفرقان: 32]. توهماً 
منهم أن تنجيم نزوله يناكد كونه كتاباء فأنزل الله سورة الأنعام. 

وهي في مقدار كتاب من كتبهم التي يعرفونها كالإنجيل والزبورء ليعلموا أن الله قادر على 
ذلك» إلا أن حكمة تنجيم النزول أولى بالمراعاة. وأيضا ليحصل الإعجاز بمختلف أساليب 
الكلام من قصر وطول وتوسط» فإن طول الكلام فل يفتضيه المقام. كما قال قيس بن خارجة 
يفخر بما عنده من الفضائل: وخطبة من لدن تطلع الشمس إلى أن تغرب إلخ. 

وقال أبو دؤاد بن جرير الآيادي يمدح خطباء إياد : 

| 


ترون يا خط امطرال :وکارة وخ ال لاط عدف المرتنياء 

واعلم أن نزول هذه السورة جملة واحدة على الصحيح لا يناكد ما يذكر لبعض 
آياتها من أسباب نزولهاء لأن أسباب نزول تلك الآيات إن كان لحوادث قبل الهجرة فقد 
تتجمع أسباب كثيرة في مدة قصيرة قبل نزول هذه السورة» فيكون نزول تلك الآيات 
مسببا على تلك الحوادث؛ وإن كان بعد الهجرة جاز أن تكون تلك الآيات مدنية ألحقت 
بسورة الأنعام لمناسبات. على أن أسباب النزول لا يلزم أن تكون مقارنة لنزول آيات 
أحكامها فقد يقع السبب ويتأخر تشريع حكمه. 

وعلى القول الأصح أنها مكية فقد عدت هذه السورة الخامسة والخمسين في عد 
نزول السور. نزلت بعد سورة الحجر وقبل سورة الصافات. 

وعدد اياتها مائة وسبع وستون في العدد المدني والمكي» ومائة وخمس وستون في 
العدد الكوفي» ومائة وأربع وستون في الشامي والبصري. 
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ابتدأت بإشعار الناس بأن حق الحمد ليس إلا لله لأنه مبدع العوالم جواهر 
وأعراضاً فعلم أنه المتفرد بالإلهية. وإبطال تأثير الشركاء من الأصنام والجن بإثبات أنه 
المتفرد بخلق العالم جواهره وأعراضهء وخلق الإنسان ونظام حياته وموته بحكمته تعالى 
وعلمهء ولا تملك آلهتهم تصرفاً ولا علماً. وتنزيه الله عن الولد والصاحبة. قال أبو 
إسحاق الإسفرائيني : «في سورة الأنعام كل قواعد التوحيد». 

وموعظة المعرضين عن آيات القرآن والمكذبين بالدين الحق» وتهديدهم بأن يحل 
بهم ما حل بالقرون المكذبين من قبلهم والكافرين بنعم الله تعالى» وأنهم ما يضرون 
بالإنكار إلا أنفسهم. ووعيدهم بما سيلقون عند نزع أرواحهمء ثم عند البعث. 

وتسفيه المشركين فيما اقترحوه على النبي بي من طلب إظهار الخوارق تهكماً. 

وإبطال اعتقادهم أن الله لقنهم على عقيدة الإشراك قصداً منهم لإفحام الرسول كَل 
وبيان حقيقة مشيئة الله. وإثبات صدق القرآن بأن أهل الكتاب يعرفون أنه الحق. 


والإنحاء على المشركين تكذيبهم بالبعث» وتحقيق أنه واقعء وأنهم يشهدون بعده 


ف س وت 


العذاب؛ رک ا منهم آلهتهم التي عبدوها» وسيندمون على ذلك» كما أنها لا تغني عنهم 
شيئا في الحياة الدنياء فإنهم لا يدعون إلا الله عند النوائب. 

وشت النبي ا وآنه لا یا خدذ باعراض قومه» وأمره بالإعراض عنهم. 

وبيان حكمة إرسال الله الرسل» وأنها الإنذار والتبشير وليست وظيفة الرسل إخبار 
الناس بما يتطلبون علمه من المغيبات. 

وأن تفاضل الناس بالتقوى والانتساب إلى دين الله. وإيطال ما شرعه أهل الشرك 
من شرائع الضلال. 

وبيان أن التقوى الحق ليست مجرد حرمان النفس من الطيبات بل هي حرمان 
النفس من الشهوات التي تحول بين النفس وبين الكمال والتزكية. 

وضرب المثل للنبي مع قومه بمثل إبراهيم مع أبيه وقومه؛ وكان الأنبياء والرسل 

والمنة على الأمة بما أنزل الله من القرآن هدى لهم كما أنزل الكتاب على موسى› 
وبأن جعلها الله خاتمة الأمم الصالحة. 

وبيان فضيلة القرآن ودين الإسلام وما منح الله لأهله من مضاعفة الحسنات. 

وتخللت ذلك قوارع للمشرکین؛ وتنويه بالمؤمنين» وامتنان بنعم اشتملت عليها 
دفعة واحدة أنها ماه على دلائل التوحيد والعدل والنبوءة والمعاد وإبطال مذاهب 
المعطلين والملحدين فإنزال ما يدل على الأحكام قد تكون المصلحة أن ينزله الله على 
قدر حاجاتهم وبحسب الحوادث» وأما ما يدل على علم الأصول فقد أنزله الله جملة 
واحدة)». 
واحتجاج على سفاهة أحوالهم من قوله: وجلو يه مسا دوا مِنَ الْحَرْث وَالڈػکو 
تصِيبّا [الأنعام: 136]ء وفيما حرّموه على أنفسهم مما رزقهم الله. 

وفي صحيح البخاري أن ابن عباس قال: «إذا سرك أن تعلم جهل العرب فاقرأ ما 
فوق الثلاثين ومائة من سورة الأنعام [140] : هد حَیم ألذِنَ مَمَنُوا أَوَلدَهُمَ سَمَھا 
بغر علو را ما مَدَكَهُمُ ال .افيه عل ال د کا وکا ڪا مفترت ©)4. 

ووردت في فضل سورة الأنعام وفضل آيات منها روايات كثيرة عن النبي بل عن ابن 
مسعود» وابن عمر؛ وجابر بن عبدالہ وأنس بن مالك» وابن عباس »› واضيماء بنت يزيك. 
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[ اند يه ۔الدے حَلقَ السَّمَوَتِ وَالْخْصَ وَجَعَل لظت وَالئو رک . 

جملة المد يبد تفيد استحقاق الله تعالى الحمد وحده دون غيره لأنها تدل على 
الحصر. واللام لتعريف الجنس؛ فدلت على انحصار استحقاق هذا الجنس لله تعالى. وقد 
تقدم بيان ذلك مستوفى في أول سورة الفاتحة. 

ثم إن جملة الَحَمَدٌ يلي هنا خبر لفظاً ومعنى» إذ لیس هنا ما يصرف إلى 
قصد إنشاء الحمد بخلاف ما في سورة الفاتحة لأنه عقّب بقوله: ليك تَعَبدُک 
[الفاتحة: 5] إلى آخر السورة» فمن جوز في هذه أن تكون إنشاء معنى لم يجد التأمل. 

فالمعنى هنا أن الحمد كله لا يستحقه إلا الله» وهذا قصر إضافى للرد على المشركين 
لے هديا ااا :ما ص لوة من ا ا اھر ارد ا 
أبو سفيان حين انتصر هو وفريقه يوم أحد: «اعل هبل لنا العزى ولا عُرّى لكم». 

ويجوز أن يكون قصراً حقيقياً على معنى الكمال وأن حمد غيره تعالى من المنعمين 
تسامح لأنه في الحقيقة واسطة صورية لجريان نعمة الله على يديه. والمقصود هو هو 
وهو الرد على المشركين» لان الأصنام لا تستحق الحمد الصوري بله الحقيقي كما قال 
اعت ظلكا: : الم عبد ما لا سمع ولا یر ولا بن عنك شيا [مريم: 42]. ولذلك 
عقبت جملة الحمد على عظيم خلق الله تعالى بجملة نم ألذِينَ كَمَروا يريم يَعَدِلُون». 

والموصول» في محل الصفة لاسم الجلالة» أفاد مع صلته التذكير بعظيم صفة 
الخلق الذي عم السماوات والأرض وما فيهن من الجواهر والأعراض. وذلك أوجز لفظ 
فى استحضار عظمة قدرة الله تعالى. وليس فى التعريف بالموصولية هنا إيذان بتعليل 
اح ای کت تاد ف الست الا اا كا عل الس ال ا ا 
أن احير خاب تا لی الرائم نا عاج الاه فال قد الارمات لبهي لتر 
بعد: ثم ألذِينَ كمَرُوأ برهم یَعدلون. 

وجمع أسَّمْوَتِ» لأنها عوالم كثيرة» إذ کل كوكب منها عالم مستقل عن غيره. 
ومنها الكواكب السبعة المشهورة المعبر عنها في القرآن بالسماوات السبع فيما نرى. وأفرد 
الأرض لأنها عالم واحدء ولذلك لم يجئ لفظ الأرض في القرآن جمعا. 

وقول کل کا ران ضا :فى الككناف ليع ذا تی ای ستول 
واحد فهو بمعنى أحدث وأنشأ فيقارب راتس (خلق). 


ری تی سس اواك وري سی بش ہی جئی واي سرد 
ملاحظة معنى الانتساب» يعني کون المجعول مخلوقاً لأجل غيره أو منتسباً إلى غيره» 
کرت الس اتد سرت الام 

فالظلمات والنور لما کانا عَرَضِين کان خلقهما تكويناً لتكيّف موجودات السماوات 
والأرض بهماء ويعرف ذلك بذكر ألظامَتٍ ولور عقب ذكر #أَلسَّمَوَتِ وَالَأَيّصَ؛. وباختیار 
و و یت ولفظ الجعل للظلمات والنور» ومنه قوله تعالى: #هوٌ آلزے 
کم ين نفس وَاِحِدَةَ وَجَعَلَ مِنْهَا رَوَْجَها٭ [الأعراف: 189] فإن الزوج وهو الأنثى مراعى في 
إيجاده أن يكون تكملة لخلق الذكرء ولذلك عقبه بقوله: # لسن الا [الأعراف: 9] 
و أعم في الإطلاق ولذلك قال تعالى في آية أخرى : یناما لاس ]تھوا رک ألزه خلفکر من 
یں دو مَخَلقَ ما رَوْجھاہ [النساء: 1] لأن كل تكوين لا يخلو من تقدير و 

وخص بالذكر من الجواهر والأعراض عرضين عظيمين» وهما: الظلمات والنور 
فقال: «إوَجَمَل الظامي وَالبُور» لاستواء جميع الناس في إدراكهما والشعور بهما. وبذكر 
هذه الأمور الأربعة حصلت الإشارة إلى جنسى المخلوقات من جواهر وأعراض. فالتفرقة 
بين فعل «خلق» وفعل «جعل) هنا معدود 7 فصاحة الكلمات. وإن لكل كلمة مع 
صاحبتها مقاماًء وهو ما يسمّى فى عرف الأدباء برشاقة الكلمة» ففعل «خلق» أليق: بإيجاد 
الذوات» وفعل «جعل» أليق ا أعراض الذوات وأحوالها ونظامها. 

والاقتصار في ذكر المخلوقات على هذه الأربعة تعريض بإبطال عقائد كفار العرب 
فإنهم بين مشرکین وصابئة ومجوس ونصاری؛ وكلهم قد أثبتوا آلهة غير الله؛ فالمشركون 
أثبتوا آلهة من الأرض» والصابئة أثبتوا آلهة من الكواكب السماویةء والنصارى أثبتوا إلهية 
عيسى أو عيسى ومریم, وهما و المرجودات الأرضية» والمجوس وهم المانوية لهو 
اس ات لن له اتی وال ا الشر عندهم. فأخبرهم الله تعالى أنه خالق 
السماوات والأرض؛ أي: بما فيهن» وخالق الظلمات والنور. 

ثم أن في إيثار الظلمات والنور بالذكر دون غيرهما من الأعراض إیماء وتعریضاً 
بحالي المخاطبين بالآية من كفر فريق وإيمان فريق» فإن الكفر يشبه الظلمة لأنه انغماس 
فى جال رہ و بيشي اھر لال ا الملا راس 

قال تعالی : يرهم يِّنَ اشُلُّتِ إلى أل [البقرة: 257]ء وقدم ذكر الظلمات 
مراعاة للترتب فى الوجود لأن الظلمة سابقة النورء فإن النور حصل بعد خلق الذوات 
المضيكئة. انت الظلمة عامة. وإنما جمع « ألظَلمتِ» وأفرد لور اتبساغا 
للاستعمال» لان لفظ «الظلمات» بالجمع أخف. ولفظ «النور» بالإفراد أخف» ولذلك لم 


A‏ الأنعام: کا اون 
يرد لفظ «الظلمات» في القرآن الا ا ولم یرد لفظ «النور» إلا مفرداً. وهما کا رت 
على الجنس» والتعريف الجنسي يستوي فيه المفرد والجمع فلم يبق للاختلاف سبب 
لاتباع الاستعمالء خلافا لما في الكشاف. 

11 نم آل كَمَيُوا بيهم مََیل 409 . 

تُطفت جملة: «ثُمَّ ألذِينَ كَمَرُوا ريم عدون على جملة اند يه ألذه عَلَقَ 
لکوت وَالْأيّصَ». ف «ثُم» للتراخى الرتبى الدال على أن ما بعدها يتضمن معنى من 
نوع ما قبلہء وهو أهم في بابه. 2 شان دّ4 إذا وردت عاطفة جملة على آخری؛ 
فإن عدول المشركين عن عبادة الله مع علمهم بأنه خالق الأشياء أمر غريب فيهم أعجب 
من علمهم بذلك. 

والحجة ناهضة على الذين كفروا لأن جميعهم عدا المانوية يعترفون بأن الله 
13٣ 816 7 0‏ ٌٌ‌‌ ×× 
تكرت 40 [النحل: 17]. 

والخبر مستعمل في التعجيب على وجه الكناية بقرينة موقع لنم ودلالة المضارع 
على التجددء فالتعجيب من شأن المشركين ظاهرء وأما المانوية فالتعجيب من شأنهم في 
أنهم لم يهتدوا إلى الخالق وعبدوا بعض مخلوقاته. فالمراد ب «أليت كقردَا4 كل من 
كفر بإثبات إله غير الله تعالى سواء في ذلك من جعل له شريكا مثل مشركي العرب 
E ogy,‏ فالمافوة ک OSS‏ القرية إن عان 
غالب عرف القرآن إطلاق الذين كفروا على المشركين. 

ومعنى يعد لُونَ سوا عد اضرت تقول عدے اتا بفلان» إذا سويته 
به» كما تقدم في قوله: أو عَدَلُ ذَلِكَ صِيَامَا [المائدة: 95]ء فقوله: یریم متعلق 
7 یرت کہ ولا يصح تعليقه ب#آلذِنَ كمَروأ4 لعدم الحاجة إلى ذلك. وحذف مفعول 
«يَعَدِلُونَ4. أي يعدلون بربهم غيرهء وقد علم کل فریق ماذا عدل بالله. 

والمراد يعدلونه بالله في الإلهية» وإن كان بعضهم يعترف بأن الله أعظم كما كان 
مشركو العرب يقولون: «لبيك لا شريك لك إلا شريكا هو لك تملكه وما ملك». وكما 
قالت الصابئة في الأرواح» والنصارى في الابن والروح القدس. 

ومعنى التعجيب عام في أحوال الذين ادعوا الإلهية لغير الله تعالى سواء فيهم من 
كان أهلا للاستدلال والنظر في خلق السماوات والأرض ومن لم يكن أهلا لذلك. لأن 
محل التعجيب أنه يخلقهم ويخلق معبوداتهم فلا يهتدون إليه بل ويختلقون إلهية غيره. 
ومعلوم أن التعجيب من شأنهم متفاوت على حسب تفاوت كفرهم وضلالهم. 


21 لئ الزہ لف :تن .وين كد کی اجا وليل سی ع ف ا 
2 ©4 . 

استئناف لغرض آخر للتعجيب من حال المشركين إذ أنكروا البعث» فإنه ذكّرهم 
ابتداء بخلق السماوات والأرض؛ وعجّب من حالهم في تسويتهم ما لم يخلق السماوات 
ولا الأرض بالله تعالى في الإلهية. ثم ذكّرهم بخلقهم الأول» وعبّب من حالهم كيف 
جمعوا بين الاعتراف بأن الله هو خالقهم الخلق الأول فكيف يمترون في الخلق الثاني. 

وأتي به بضمير بضمير «هو) في قوله: هو آلزے ه خَلقَکمچ٭ ليحصل تعريف السلا :السك 
ان ا فتفيد الجملة القصر في ركني الإسناد وفي متعلقھاء أي: هو خالقكم لا غيره. 
من طين لا من غيره» وهو الذي قضى أجلا وعنده أجل مسمى فینسحب حکم القصر 
على المعطوف على المقصور. 

والحال الذي اقتضى القصر هو حال إنكارهم البعث لأنهم لما أنكروه وهو الخلق 
الثاني نزلوا منزلة من أنكر الخلق الأول إذ لا فرق بين الخلقين بل الإعادة في متعارف 
الصانعين أيسر كما قال تعالى: وهو الف يدوا الحاق ان دوو وب ده 
[الروم: 27]ء وقال: أَفعيينًا بالحلق ا ہر في ين عن لی ديد 42 [ق: 15]. 

والقصر آفاد نفي جمیع هذه ہیں نس عن مر | الله من أصنامهم» فهو كقوله: 
الہ الذے حَلفكم تر هكم ثم میمسلم شد میم کل ين یلیک تن بعل ين 5یکم 


سی 


من شی چ [الروم: 40]. 

والخطاب في قوله: ِحَلَفگم ہہ موجه إلى الذين كفرواء ففيه التفات من الغيبة إلى 
الخطاب لقصد التوبيخ. 

وذكر مادة ما منه الخلق بقوله: من طينٍ# لإظهار فساد استدلالهم على إنكار الخلق 
الثاني لأنهم استبعدوا أن يعاد خلق الإنسان بعد أن صار ان وتكررت حكاية ذلك عنهم 
في القرآن» فقد اعترفوا بأنهم يصيرون تراباً بعد الموت» وهم يعترفون بأنهم خلقوا من 
تراب» لأن ذلك مقرر بين الناس في سائر العصورء فاستدلوا على إنكار البعث بما هو جدير 
بأن یکون استدلالا على إمكان اك لان مصيرهم إلى تراب يقرب إعادة خلقھم؛ إذ 
صاروا إلى مادة الخلق الأولء فلذلك قال الله هنا: ٭ھو آلزے حَلَقَ من ين وقال في 
آیات الاعتبار بعجيب تكوينه : ن خلقنا لاسن من 8 ماج کہ [الإنسان: 2]» وأمثال ذلك. 


وهذا القدح في استدلالهم 87 في اصطلاح علم الجدل القول بالموجب» والمنبه 


زی میں الأنعام : الاسام :2 وی مرج 32 ٰ 


ومعنى فاحَلَقَکم يّن يو أنه خلق أصل الناس وهو البشر الأول من طین فكان 
۳ 2920 إلى الخلق من الطين» فلذلك قال: ظحَلَقَكمْ ين طينٍ. وقال في موضع 
لخر لا لقا الاکن من تعمد مساج [الإنسان: 2] أي: الإنسان المتناسل من أصل 
ابی 

ولثم للترتيب والمهلة عاطفة فعل سى على فعل «خلق» فهو عطف فعل على 
فعل وليس عطف جملة على جملة. والمهلة هنا باعتبار التوزيع» أي: خلق كل فرد من 
البشر ثم قضى له أجله» أي: استوفاه له» ف #إقضّى» هنا ليس بمعنى «قدر» لأن تقدير 
الأجل مقارن للخلق أو سابق له وليس متأخراً عنه» ولكن #قَصَى» هنا بمعنى «أوفى» 
أجل كل مخلوق كقوله: 8كلَمَا قضیتا علیہ الموّت٭ [سبأ: 14]ء أي: أمتناه. ولك أن 
تجعل ثم للتراخي الرتبي. 

وإنما اختير هنا ما يدل على تنهية أجل كل مخلوق من طين دون أن يقال: إلى 
أجل» لأن دلالة تنهية الأجل على إمكان الخلق الثاني» وهو البعث» أوضح من دلالة 
تقدير الأجلء لان التقدير خفي والذي يعرفه الناس هو انتهاء أجل الحياة» ولأن انتهاء 
أجل الحياة مقدمة للحياة الثانية. 


ر پور ر ے کے تا عور کے رج 


. وجملة وجل سی عند معترضة بين جملة نم تى لب ہ. وجملة: ند أت 
مرون 46. وفائدة هذا الاعتراض إعلام الخلق بأن الله عالم آجال الناس رداً على قول 
المشركين: هما ملكا إل اھر کہ [الجائية: 24]. 

وقد خولفت كثرة الاستعمال في تقديم الخبر الظرف على كل مبتدأ نكرة موصوفة. 
نحو قوله تعالى : وول 66 وأجده چ [ص: 23]ء حتی قال صاحب الكشاف: (إنه الکلام 
السائرء فلم يقدم الظرف في هذه الآية لإظهار الاهتمام بالمسند إليه حيث خولف 
الاستعمال الغالب من تأخيره فصار بهذا التقديم تنكيره مفیداً لمعنى التعظیمء أي: وأجل 
عظيم مسمی عندہ6). 

ومعنى شى معين» لأن أصل السمة العلامة التي يتعين بها اله والتعيين 
هنا تعيين الحد والوقت. 

والعندية في قوله: #عِنده.# عندية العلم» أي: معلوم له دون غيره. فالمراد بقوله: 
#وأجل مُسَمَّى»4 أجل بعث الئاس إلى الحشرء فإن إعادة النكرة بعد نكرة يفيد أن الثانية 
غير الأولى» فصار: المعنى ثم قضى لكم أجلين : أجل تعرفون مدته بموت صاحبه؛ 
وأجلا معين المدة في علم الله. 


ا مرن الأنعام: AE‏ 


فالمراد بالأجل الأول عمر كل إنسانء فإنه يعلمه الناس عند موت صاحبه» 
فيقولون: عاش كذا وكذا سنةء وهو وإن كان علمه لا يتحقق إلا عند انتهائه فما هو إلا 
علم حاصل لكثير من الناس بالمقايسة. والأجل المعلوم وإن كان قد انتهى فإنه في 
0 فإنه 5 5 في الدنیا د ولا موه 0 م القیامة قال 07 E‏ رم 

2 ا 1ے لک ِن خی يتان 2 [يونس: 45]» وقال: ووم تقوم الساعة 


> رج ريو گا 


o Ah: 2‏ ض ۳۰۰۰ 
«ثُمّ4 للتراخي الرتبي كغالب وقوعها في عطف الجمل لانتقال من خبر إلى أعجب منه. 
كما تقدم في قوله تعالى: نَم ألذِنَ كَمَرُواْ یريم عدون [الأنعام: 1]ء أي: فالتعجيب 
حقيق ممن يمترون في أمر البعث مع علمهم بالخلق الأول وبالموت. والمخاطب بقوله: 
انت تمارون کہ هم المشرکون. وجيء 08 ہم للتوبيخ. 

والامتراء الشك والتردد فى اللأمرء وهو بوزن الافتعال» مشتق من المرية بكسر 
لے لس لاه ول يف اع ان 0 رھ سر له ئل مد 

وحذف متعلق تنروت لظهوره من المقامء أي: تمترون في إمكان البعث وإعادة 
الخلق. والدي دل على أن هذا هو الممارى فيه قوله: ولق د من طينِ ED‏ و 
وی د ع اذ الول قصدت الذكير بقل إمكان البعث لما كان لذكر الخلق من الطين 
وذكر الأجل الأول والأجل الثاني مرجح للتخصيص بالذكر. 


رد 


[3] هؤوهو فا ےت وك اض یعلمٌ برک وَج جھرکم ود وا بعلم ما ياود 40 . 


عطف على قوله: هو آلزے حَلَقَكمْ مّن طينٍ [الأنعام: 2] أي: خلقكم ولم يهمل 
مراقبتكم» فهو يعلم أحوالكم كلها. 

فالضمير مبتداً عائد إلى اسم الجلالة من قوله: اند يه وليس ضمير فصل إذ 
م میں رھ یہ Se‏ وقوله اده خبر عن المبتداً. وإذ كان المبتداً 
ضمیراً عائداً إلى اسم الله لم يكن المقصود الإخبار بأن هذا الذي خلق وقضى هو الله إذ 
قد علم ذلك من معاد الضمائرء فتعين أن يكون المقصود من الإخبار عنه بأنه الله معنى 
يفيده المقامء وذلك هو أن يكون كالنتيجة للأخبار الماضية ابتداء من قوله: ©الحَمَدُ لم 
ألزے حَلَقَ4 [الأنعام: 1] فنبه على فساد اعتقاد الذين أثبتوا الإلهية لغير الله وحمدوا آلهتهم 


ان ام ران الأنعام: 4 یں 


بأنه خالق الأكوان وخالق الإنسان ومعیدہ ثم أعلن أنه المنفرد بالإلهية في السماوات 
وفی الأرض؛ إذ لا خالق غيره كما تقرر آنفاً. وإذ هو عالم السر والجهرء وغيره لا 
إحساس له فضلا عن العقل فضلا عن أن يكون عالماً. 

ولما كان اسم الجلالة معروفاً عندهم لا يلتبس بغيره صار قوله: وهو الہ في 
معنى الموصوف بهذه الصفات هو صاحب هذا الاسم لا غيره. 

وقوله: ف لسوت ون اض متعلق بالكون المستفاد من جملة القصرء أو بما 
في طاَْمَدُ يه [الأنعام: 1] من معنى الانفراد بالإلهية» كما يقول من يذكر جواداً ثم 
يقول: هو حاتم في العرب؛ وهذا لقصد التنصيص على أنه لا يشاركه أحد في صفاته في 
الكائنات كلها. 


فصلت. لأنها تتنزل منها منزلة التوكيد لأن انفراده بالإلهية فى السماوات وفی الأرض 

ولا يجوز تعليق ف ألسَّمَوَتِ وه الْآّضِ» بالفعل في قوله: يعم سرك لأن سر 
الناس وجهرهم وكسبهم حاصل فى الأرض خاصة دون السماوات» فمن قدر ذلك فقد 

وذكر السر لأن علم السر دليل عموم العلمء وذكر الجهر لاستيعاب نوعي الأقوال. 
والمراد ب آإمَا كيبو جميع الاعتقادات والأعمال من خير وشرء فهو تعريض بالوعد 
والوعيد. 

والخطاب لجميع السامعين؛ فدخل فيه الكافرون» وهم المقصود الأول من هذا 
الخطاب» لأنه تعليم وإيقاظ بالنسبة إليهم وتذكير بالنسبة إلى المؤمنين. 

[4] وما تأنيهم من اتو يِنْ ايت رَيَهِمَ إل کاو عَنهَا میں 4 . 

هذا انتقال إلى كفران المشركين في تكذيبهم رسالة محمد بيه بعد أن أقيمت عليهم 
الحجة ببطلان كفرهم في أمر الشرك بالله في الإلهية» وقد عطف لان الأمرين من أحوال 
كفرهم ولأن الذي حملهم على تكذيب الرسول ئة هو دعوته إياهم إلى التوحيد» فمن 
أجله 2 النزاع بينهم ونه فکذبوہ واه الآيات على صدقه. 

وضمائر جمع الغائبين مراد منها المشركون الذي هم بعض من شملته ضمائر 
الخطاب في الآية التي قبلهاء ففي العدول عن الخطاب إلى الغيبة بالنسبة إليهم التفات 
أوجبه تشهيرهم بهذا الحال الذميمء على ذلك ا عن خطابهم › کٹ ا 


للخطاب للمؤمنين» وهو من أحسن الالتفات» لأن الالتفات يحسّنه أن يكون له مقتض 


زائد على نقل الكلام من أسلوب إلى أسلوب المراد منه تجديد نشاط السامع. وتكون 
الواو انعتافة وما بعدها كلاما مستاتفا ادات 


واستعمل المضارع في قوله: #تأئيهم» للدلالة على التجدد وإن كان هذا الإتيان 
ماضياً أيضاً بقرينة المضي في قوله: إلا کاا4. 
والمراد بإتيانها بلوغها إليهم وتحديهم بهاء فشبه البلوغ بمجيء الجائي» كقول النابغة : 


وحذف ما يدل على الجانب المأتي منه لظهوره من قوله: فان ابنتِ رمج 
أي بها تأتيهم من عند ربهم آية من آياته إلا كانوا عنها معرضين. 

ومن في قوله: 9يَّنَ ءَايَوِ٭ لتأكيد النفي لقصد عموم أنواع الآيات التي أتت 
وتأتي. وف ین التي في قوله: طمن ءَایّتِ َم تبعيضية. والمراد بقوله: ين َايّةٍ*# كل 
دلالة تدل على انفراد الله تعالى بالإلهية. من ذلك آيات القرآن التي لإعجازها لهم كانت 
دلائل على صدق الرسول ييه فيما أخبر به من الوحدانية. وكذلك معجزات الرسول عليه 
الصلاة والسلام مثل انشقاق القمر. وتقدم معنى الآية عند قوله تعالى: #واليت کرو 
ركذو ايدتتا» فى سورة البقرة [39]. 

وإضافة الرب إلى ضمير «هم» لقصد التسجيل عليهم بالعقوق لحق العبودیةء لأن 
من حق العبد أن يقبل على ما يأتيه من ربه وعلى من يأتيه يقول له: إني مرسل إليك من 
ربك» ثم يتأمل وینظرء وليس من حقه أن يعرض عن ذلك إذ لعله يعرض عما إن تأمله 
علم أنه من عند ربه. 

وجملة «كنوأ عَنہا مين » في موضع الحال. واختير الإتيان في خبر كان بصيغة 
اسم الفاعل للدلالة على أن هذا الإعراض متحقق من دلالة فعل الكون» ومتجدد من 
دلالة صيغة اسم الفاعل لأن المشتقات في قوة الفعل المضارع. والاستثناء دل على أنهم 
لم يكن لهم حال إلا الإعراض. 

۲ :حدقا الإعراض عن اعتقاد عدم جدوى النظر والتأمل» فهو دليل على أن 

وأصل الإعراض صرف الوجه عن النظر في الشيء. وهو هنا مجاز في إباء 
المعرفةء فيشمل المعنى الحقيقى بالنسبة إلى الآيات المبصرات كانشقاق القمر» ويشمل 


ترك الاستماع للقرآنء ويشمل المكابرة عن الاعتراف بإعجازه وكونه حقاً بالنسبة للذين 
يستمعون القرآن ويكابرونه» كما يجيء في قوله: وينم نَنَ میم ال [الأنعام: 25]. 
وتقديم المجرور للرعاية على الفاصلة. 

17 يالك لكا الف رک ا اھ ٢راو e‏ ©4 . 

الفاء فصيحة على الأظهر أفصحت عن كلام مقدر نشأ عن قوله: إلا کاو عه 
مُعْرِضِينٌ » أي : إذا تقرر هذا الإعراض ثبت أنهم كذبوا بالحق لما جاءهم من عند الله 
فإن الإعراض علامة على التكذيب» كما قدمته آنفاء فما بعد فاء الفصيحة هو الجزاء. 
ومعناه أن من المعلوم للأمم سوء عواقب الذين كذبوا بالحق الآتي من عند الله فلما تقر 
في الآية السابقة أنهم أعرضوا عن آیات الله فقد ثبت أنهم كذبوا بالحق الوارد من الله 
ولذلك فرع عليه قوله: سوت یَأتہمَ اؤ ما کاو بو سروت تأكيداً لوعد المؤمنين 
بالنصر وإظهار الإسلام على الدين كله وإنذار للمشركين بأن سيحل بهم ما حل بالأمم 
الذين كذبوا رسلهم ممن عرفوا مثل عاد وثمود وأصحاب الرس. 

وبهذا التقدير لم تكن حاجة إلى جعل الفاء تفريعاً محضاً وجعل ما بعدها علة 
لجزاء محذوف مدلول عليه بعلته كما هو ظاهر الكشاف» وهي مضمون ملقد كَدَبوأ»# بأن 
يقدر: فلا تعجب فقد كذبوا بالقرآنء لان من قدر ذلك أوهمه أن تكذيبهم المراد هو 
تكذيبهم بالآيات التي أعرضوا عنها ما عدا آية القرآن. 

وهذا مس بیو قوله: «مّنَ ءَايَةِ» بلا مخصص» فإن القرآن من جملة الآيات 
بل هو المقصود أولاء وقد علمت أن ققد كَذَوأ»# هو الجزاء وأن له موقعاً عظيماً من 
بلاغة الإيجاز» على أن ذلك التقدير يقتضي أن يكون المراد من الآيات في قوله: ف۷إمْنَ 
کے دهن هذا 20 ومر کس لا سے تام کرت ا اع 

والفاء في قوله: فوب فاء التسبب على قوله: كديا ِالْحَقّ#. أي: يترتب 
على ذلك إصابتهم بما توعدهم به الله. 

وحرف التسويف هنا لتأكيد حصول ذلك فى المستقبل. واستعمل الإتيان هنا فى 
ات و ا على مول اا والانياك سو اد وس کر اللاي ھا 
وأطلق النبأ هنا على تحقيق مضمون الخبرء كقوله تعالى: ولسلس بَا بعد حب (©)»* 
[ص: 88]ء أي: تحقق نبئه» لان النبأ نفسه قد غُلم من قبل. 

وما كانوأْ يہ مَسْکہَُوں کچ هو القرآنء كقوله تعالی : دی بلک اک ايت تأنه ہروا کہ 
[الجاثية: 35] فإن القرآن مشتمل على وعيدهم بعذاب الدنيا بالسيف. وعذاب الآخرة. 
فتلك أنباء أنبأهم بها فكذبوه واستهزؤوا به فتوعدهم الله بأن تلك الأنباء سيصيبهم 


مضمونها. فلما قال لهم: ما كنأ بو سرون یھ علموا أنها أنباء القرآن لأنهم يعلمون 
أنهم يستهزئون بالقرآن وعلم السامعون أن هؤلاء كانوا مستهزئين بالقرآن. وتقدم معنی 
الاستهزاء عند قوله تعالى في سورة البقرة [14] «إإنَمَا عن مُسَيْزِمُون» . 

[6] وآ يا کر لكا من کتلھہ تن کر مھ نے الف ما تر شی كك 
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الاستفهام الإنكاري عن عدم رؤية القرون الكثيرة الذين أهلكتهم حوادث خارقة للعادة 
يدل حالها على أنها مسلطة عليهم من الله عقابا لهم على التكذيب. 

والرؤية يجوز أن تكون قلبية» أي: ألم يعلموا كثرة القرون الذين أهلكناهم. 
ويجوز أن تكون بصرية بتقدير: ألم يروا آثار القرون التي أهلكناها كديار عاد وججر 
ثمود وقد رأها كثير من المشركين في رحلاتهم» وحدثوا عنها الناس حتى تواترت بينهم 
فكانت بمنزلة المرئي وتحققتها نفوسهم. 

وعلى كلا الوجهين ففعل ظيَرَدَا# معلق عن العمل في المفعولين أو المفعول» باسم 
الاستفهام وهو ٭کم4. 

و«كم) اسم للسؤال عن عدد مبهم فلا بد بعده من تفسيرء وهو تمييزه. كما تقدم 
في قوله تعالى: وسل بنے إِسْرَءِيلّ کم َاتدتهم من ءاي في سورة البقرة [211]. وتكون 
خبرية فتدل على عدد كبير مبهم ولا بد من مفسر هو تمييز للإبهام. فأما الاستفهامية 
فمفسرها منصوب أو مجرور؛ وإن كانت خبرية فمفسرها مجرور لا غير» ولما كان «كم» 
اسماً في الموضعين كان له موقع الأسماء بحسب العوامل رفع ونصب وجرء فهي هنا في 
موضع مفعول أو مفعولين ل «َإيرواً». 

وظإمن# في قوله: اين يله ابتدائية لتأكيد القبلية. وأما #يّن» في قوله: من 
رن فزائدة جارة لمميز كم الخبرية لوقوع الفصل بينها وبين مميزهاء فإن ذلك 
يوجب جره باامن)ء كما بيناه عند قوله تعالى: سل بير إسرویل كم َاتَينَهُم من ای في 
سورة البقرة [211]. 

ران أصله الزمن الطويل» وكثر إطلاقه على الأمة التي دامت طويلا. قال تعالى : 
یں عنما اھ المزوركك ا 7ت as A‏ الات الام رطق 
القرن على الجيل من الامة ومنه حدیث : «خير القرون قرني ثم الذين يلونهم ثم الذين 
يلونهم. ويطلق على مقدار من الزمن قدره مائة سنة على الأشهر» وقيل غير ذلك. 


2 الأنعام: 6 میں 


وجملة مه4 صفة ل لاترو4. تروص في اھر می ارہ لآنه دال على جمع. 

ومعنی لمکم غ تک ثبتناهم وملكناهم . وأصله مشتق من المكان. فمعنى 

مكنه ومكن له» وضع له مكاناً. قال اتعاتى 1 فی و RR‏ 
7] ومثله قولهم : أرَضَ له. 

ويكنى بالتمكين عن الإقدار وإطلاق التصرف» لان صاحب المكان يتصرف في 
مكانه وبيته ثم يطلق على الثثبیت والٹفویة والاستقلال بالامر. ويقال: هو مکین بمعتی 
مُمَكُنء فعيل بمعنى مفعول. 

نال تانق نك لق ا کت أدبن O‏ اقيو غاد ابع و E‏ 
أو هو مجاز مرسل مرتب على المعنى الكنائي. 

والتمكين في الأرض تقوية التصرف في منافع الأرض والاستظهار بأسباب الدنياء 
بأن یکون في منعة من العدو وفي سعة في الرزق وفي حسن حال» قال تعالى: إت مکتا 
لَه غے الکن ؛ وقال: ا الزین إن موم ف الال اکا اک ات 

نیس تكله :مطل شکتامر موسی نکی 22 جا ا جات أن رع ا لها 
مثل حمده وحمد لهء فلم تزده اللام ومجرورها إلا إشارة إلى أن الفاعل فعل ذلك رغبة 
في نفع المفعولء ولكن الاستعمال أزال الفرق بينهما وصير مكنه ومگن له بمعنى واحدء 
فكانت اللام زائدة كما قال أبو علي الفارسي. 

0و, ص ف + !.8؟٤گ٤6ۃ!٦!١)‏ ؟!؟'٦>٠١٤٤بب‏ قد و+و+ 1 9 9 9 ٔ ٘ٔ)۶ةةٴ"'ٴ") 
الا عدا فی راج شا أن بكرن سی الان هونا + لتظهر وع قورت :اتروت 
العاضية ف االسکن على تكن :المخاطين». إذ الارٹ لا رظھر إا في نی واد 
کارت الماضيية ائری تما من الممقاطيية كان سی أن یکون الفعل 
ل ای ا ق ا ق 

وبهذا البيان نجمع بين قول الراغب باستواء فعل مكنه ومكن له» وقول الزمخشري 
بأن: «مكن له بمعنى جعل له مکاناء ومكنه بمعنى أثبته». وكلام الراغب أمكن عربية. 
وقد أهملت التنبيه على هذين الرأيين كتب اللغة. واستعمال التمكين في معنى التثبيت 
والتقوية كناية أو مجاز مرسل لأنه يستلزم التقوية. وقد شاع هذا الاستعمال حتى صار 
كالصريح أو كالحقيقة. 

GC‏ سر سان ان تدكا له 
نمكنه لكم» فتنتصب «إمَا على المفعولية المطلقة المبينة للنوع. والمقصود مكناهم تمکیناً 
لم نمكنه لکم؛ أ : هو أشد من تمكينكم في الأرض. 


DETTE @ 


والخطاب في قوله: لک التفات موجه إلى الذين كفروا لأنهم الممگنون في 
الأرض وقت نزول الآية» وليس للمسلمين يومئذ تمكين. والالتفات هنا عكس الالتفات 
في قوله تعالى: حى إا كت ف الْقُلكِ وَين بم». 

والمعنى أن الأمم الخالية من العرب البائدة كانوا أشد قوة وأكثر جمعاً من العرب 
المخاطبين بالقرآن وأعظم منهم آثار حضارة وسطوة. وحسبك أن العرب كانوا يضربون 
الأمغال للأمور العظيمة بأنها غادیة أو ثمودية أو سبئية قال تعالى : #2 وَعَمَرُوَهَا أك يا 
عَمَرُومَاك أي: عمر الذين من قبل أهل العصر الأرض أكثر مما عمرها أهل العصر. 

والسماء من أسماء المطرء كما فى حديث الموطأ من قول زيد بن خالد: «صلى 
ناسل اق لاف ان ماد أى کی مط می امراف ها لات انا رھ 
400 دنه :فى تخو اقول رای الک ا راسرار سب سالنھہ سل 
ار لكين الس ااانه ومذكار لمن ولد ك الکررہ وع د ت الناقة رین الضرہ 
إذا سمح ضرعها باللبن» ولذلك سمي اللبن الدر. ووصف المطر بالمدرار مجاز عقليء 
وإنما المدرار سحابه. وهذه الصيغة يستوي فيها المذكر والمؤنث. 

والمراد إرسال المطر في أوقات الحاجة إليه بحيث كان لا يخلفهم في مواسم 
نزوله. ومن لوازم ذلك كثرة الأنهار والأودية بكثرة انفجار العيون من سعة ري طبقات 
الأرض» وقد كانت حالة معظم بلاد العرب في هذا الخصب والسعة» كما علمه الله 
ودلت عليه آثار مصانعهم وسدودهم ونسلان الأمم إليهاء ثم تغيرت الأحوال بحوادث 
سماوية كالجدب الذي حل سنين ببلاد عاد؛ أو أرضية» فصار معظمها قاحلا فهلكت 
أممها وتفرقوا أيادي سبا. 

ونث تقدم القول في معنى الأنهار تجري من تحتهم في نظيره وهو: موان 2 نت 
تر من تھا لْأنْهدرٌ» في سورة البقرة [25]. 

والفاء في قوله: 23" للتعقيب عطف على EGE‏ وما بعده. ولما تعلق 
بقوله: هككهم قوله: ايدُوْيوِةٌ» دل على أن تعقيب التمكين وما معه بالإهلاك 
وقع بعد أن أذنبوا. فالتقدير: فأذنبوا فأهلكناهم بذنوبهم» أو فبطروا النعمة فأهلكناهم. 
نے ساد حاف على حجن ر بعال 409 اکر ھانک الك والمحرت الات 
أي: فضرب فانفجرت إلخ. ولك أن تجعل الفاء للتفصيل تفصيلًا ل «أهلكنا» الأول على 
نحو قوله تعالى: فلوم ين كَرَيَةٍ أَمْلَكتها هَجََهَا بسنا في سورة الأعراف [4]. 

والإهلاك: الإفناء» وهو عقاب للأمة دال على غضب الله عليهاء لان فناء الأمم 
لا يكون إلا بما تجره إلى نفسها من سوء فعلهاء بخلاف فناء الأفراد فإنه نهاية محتمة 


ولو استقام المرء طول حياته» لأن تركيب الحيوان مقتض للانتهاء بالفناء عند عجز 
الأعضناء ا ن من تاقلعت ممواة السا كل کرت تا الا فشماونت دهده 
قال الله فيهم هنا: رم عدون ثم اتر تمترون کہ لاوما تأنيهم مِن ايت مِّنْ ءَایّتِ 
ریم الا کاو عتھا معن © َقَدَ كُذَوأْ بِالْحَقْ لما جام وما قاله بعد ذلك: ولو درل 
عَليكَ کتبا فى رطاسم الآية. 

وقوله: فوَأَنمَا مِنْ بَحَدِهِمٌ نا ءاخر : الإنشاء الإيجاد المبتككرء قال تعالى: إن 
اناهن إفتة (©4. والمراد به إنشاؤهم بتلك الصفات التي كان عليها القرن الذين من 
قبلهم من التمكين في الأرض والإسعاف بالخصبء فخلفوا القرن المنقرضين سواء كان 
إنشاؤهم في ديار القوم الذين هلكواء كما أنشأ قريشاً في ديار جُرهم» أم في ديار أخرى 
كما انشا اللہ ثموداً بعد عاد في منازل أخرى. 

والمقصود من هذا تعريض بال وک ان الله مهلكهم ومنشئ من بعدهم فرن 
المسلمين في ديارهم. ففيه نذارة بفتح مكة وسائر بلاد العرب على أيدي المسلمين. وليس 
المراد بالإنشاء الولادة والخلق» لأن ذلك أمر مستمر في البشر لا ينتهي» وليس فيه عظة 
ولا تهديد للجبابرة المشركين» وأفرد ورتا مع أن الفعل الناصب له مقيد بأنه من بعد 
جمع القرونء على تقدير مضاف. أي: أنشأنا من بعد كل قرن من المهلكين قرناً آخرين. 

[7 وولو رلا علي کتبا ل فرطاس فلمسوة یریم لقال ألذِينَ کفروا إن ہٰدا إلا 


دعر ير ڑا 


حر مين ©). 

يجوز أن تكون الواو عاطفة والمعطوف عليه جملة وما تأنيهم مِن ءَايَهَ من ءَایّتِ 
ریم إلخ» وما بينهما جملا تعلقت بالجملة الأولى على طريقة الاعتراض» فلما ذکر 
الآيات في الجملة الأولى على وجه العموم ذكر هنا فرض آية تكون أوضح الآيات دلالة 
على صدق محمد للا وهى أن ينزل الله عليه كتابا من السماء على صورة الكتب 
المتعارقةة را امرس لسر شیب الها ا ولاذعرا "أن ذلك الاب سس 

ويجوز أن تكون الواو للحال من ضمير #إكَدَبوَأ»# في قوله: قد كَدوا بالحَي لم 
جَدَهُمّ» أي: أنكروا کون القرآن من عند الله» وكونه آية على صدق الرسول؛ وزعموا أنه 
لو كان من عند الله لنزل في صورة كتاب من السماءء فإنهم قالوا: «#لوّلا تل عليه لقان 


هه ص 
و 207 سے وھ 


جل دة [الفرقان: 32]ء وقالوا: ل٭لاحق تل عتا کتبا رۇ فكان قوله: َد 


ا مرن الأنعام : 7 امرب 
کا يِالحَق لَمَا جَدَهُمْ» مشتملا بالإجمال على أقوالهم فصحٌ مجيء الحال منهء وما 
بينهما اعتراض أيضا. 

وعلى الوجه الأول: فالكتاب الشيء المكتوب سواء كان سفراً أم رسالة» وعلى 
الثاني : فالمراد بکتاب سفر أي مثل التوراة. 

والخطاب للنبي بيا لا محالة لأن كل كلام ينزل من القرآن موجه إليه لأنه المبلّغ: 
فانتقال الخطاب إليه بعد الحديث عن ذوي ضمائر أخرى لا يحتاج إلى مناسبة في 
الانتقال. وليس يلزم أن يكون المراد كتاباً فيه تصديقه بل أعم من ذلك. 

وقوله: ل قراس صفة ل9كتبا4. والظرفية مجازية من ظرفية اسم الشيء في 
اسم جزئه. والقرطاس بكسر القاف على الفصيح» ونقل ‏ ضم القاف - وهو ضعيف. وهو 
اسم للصحيفة التي يكتب فيها ويكون من رق ومن بردي ومن كاغد. ولا يختص بما كان 
من كاغد بل يسمّى قرطاسا ما كان من رق. 

ومن الناس من زعم أنه لا يقال قرطاس إلا لما كان مكتوباً وإلا سمي طرساًء ولم 
يصح. وسمّی العرب الأديم الذي يجعل غرضا لمتعلم الرمي قرطاسا فقالوا: سدد 
القرطاس » أي : سدد رميه. 

قال الجوالیقی : «القرطاس ھا سا1 رتا إن ام غير عربي. ولم يذكر 
ذلك الراغب ولا لسان العرب ولا القاموس» وأثبته الخفاجي في شفاء الغليل. وقال: 
«هو الفرس الأبیض). وقال الآلوسي: «أصله كراسة». ولم يذكروا أنه معرب عن أي 
لغة» فإن كان معرباً فلعله معرب عن الرومية» ولذلك كان اسم الورقة في لغة بعضهم 
اليوم «كارتا». 

وقوله: 9# فلمسوه» عطف على فلا ٭. واللمس وضع اليد على الشيء لمعرفة 
وجودهء أو لمعرفة وصف ظاهره من لين أو خشونة» ومن برودة أو حرارة» أو نحو ذلك. 
فقوله : يمم تأكيد لمعنى اللمس لرفع احتمال أن يكون مجازاً في التأمل» كما في 
قوله تعالى: وتا لسن الک فَيْمَنکھا ملت حَرَسَا سَدِيدًا وشا 4©9»: وللإفصاح عن 
منتهى ما اعتيد من مكابرتهم ووقاحتهم في الإنكار والتكذيب» وللتمهيد لقوله: لقال ألذينَ 
کفرواً إِنْ هذا إا حر میڈ یں لآن المظاهر السحرية تخيلات لا تلمس. 

وجاء قوله: الزن كوأ دون أن يقول: لقالواء كما قال: ملس إظهاراً في 
مقام الإضمار لقصد تسجيل أن دافعهم إلى هذا التعنت هو الكفرء لأن الموصول يؤذن 
بالتعليل. 

90ھ ي 55 6 أنهي بخالطوة اش ونارن مومع لكر 


ان مرن الأنعام: 8ء 9 شون مت 


مكابرتهم ولدفع ما ظهر من الغلبة عليهم. وهذا شأن المغلوب المحجوج أن يتعلق 
بالمعاذير الكاذية. 

والمبين: البين الواضحء مشتق من «أبان» مرادف «بان». وتقدم معنى السحر عند 
قوله تعالى: «يِعَلْمُونَ ألنَّاسَ ألسَحْرَ» في سورة البقرة [102]. 

[8ء 9] وال 7ل انر عله مك ولو ازنا ملکا لقضى الأ کم لا يظرود 

عطف على قوله: ول برلا عك كبا لأن هذا خبر عن تؤركهم وعنادھم؛ وما 
قبله بيان لعدم جدوى محاولة ما يقلع عنادهم» فذلك فرض بإنزال كتاب عليهم من 
السماء فيه تصديق النبي كله وهذا حكاية لاقتراح منهم آية يصدقونه بها. 

وفي سيرة ابن إسحاق أن هذا القول واقعء وأن من جملة من قال هذا زمعة بن 
الأسودء والنضر بن الحارث بن كلدة» وعبدة بن عبد يغوث؛ وأبي بن خلف: 
والعاصي ہن وائل والوليد بن المغيرة. وعتبة بن ربيعة. وشيبة بن ربیعة؛ ومن نینم 
أرسلوا إلى النبى ييه : «سل ربك أن يبعث معك ملكأ يصدقك ہما تقول ويراجعنا عنك». 

ر و ا ا آي رل انول عليه ملك شاعا وا 
بصدقه» لأن ذلك هو الذي يتطلبه المعاند. أما نزول الملك الذي لا يرونه فهو أمر 
واقع» رن تر تعالی کی الآية 'الأخرق دہ وک ارک رر مالک کے ار كدر 4 
فى سورة الفرقان [7]. 

والضمير عائد إلى : #ألذِينَ كفروأ وإن كان قاله بعضھمء لأن الجميع قائلون بقوله 
وموافقون عليه. 

ورلا للتحضيض بمعنى «هلا). والتحضيض مستعمل في التعجيز على حسب 
اعتقادهم. وضمير َيه للنبي بي ومعاد الضمير معلوم من المقامء لأنه إذا جاء في 
يتحدث الناس بها تعين أنه المراد من الضمير. ومنه قول النبي بي لعمر بن الخطاب حين 
استأذنه فى قتل ابن صياد: (إن يكنه فلن تسلط عليه وإلا يكنه فلا خير لك فى قتله). يريد 
من ضمائر الغيبة الثلاثة الأولى الدجال لأن الناس كانوا يتحدثون أن ابن صياد هو الدجال. 

ومثل الضمير اسم الإشارة إذا لم يذكر في الكلام اسم يشار إليه. كما ورد في 
حديث أبي ذر أنه قال لأخيه عند بعثة محمد كَكلِ: «اذهب فاستعلم لنا علم هذا الرجل). 
وفي حديث سوال القبر فیقال له أي: للمقبور -: ما علمك بهذا الرجل). يعني أن 


۱ 2 ای خر الانعام: 98 الأنعام: 908 اغ 


هذا قولهم فيما بينهم. أو قولهم للذي أرسلوه ه إلى النبي أن يسأل اللہ أن يبعث معه ملكاً. 
وقد شافهوه به مرة أخرى فيما حكاه الله عنهم: لاوقالا اا ألزه مرل عَكَهِ دمر إِنّكَ 
لمجموث ی و ما تاتيا اک إن کت ى ادن )6> فإن «لوما» أخت «لولا» في 
إفادة ایض 

وقولة E‏ رن كلكا لتو الكل کک تطروت 14 سام البو آنرلتا ملكا على 
الصفة التي اقترحوها يكلمهم لقضي الأمرء» أي: أمرهم ؛ فاللام عرض عن المضاف إليه 
بقرينة السياق. اف لقضي أمر عذابهم الذي يتهددهم به. 

ومعنى (قضي) تمم كما دل غليه قرلة: نم لا مطروة جه ؛ ذلك آنه لا تال 
ملائكة غير الذين سخرهم الله للأمور المعتادة مثل الحَمَظة» وملك الموت» والملك الذي 
يأتي بالوحي؛ إلا ملائكة تنزل لتأييد الرسل بالنصر على من يكذبهم» مثل الملائكة التي 
نزلت لنصر المؤمنين في بدر. ولا تنزل الملائكة بين القوم المغضوب عليهم إلا لإنزال 
العذاب بهم ء كما نزلت الملائكة في قوم لوط. فمشركو مكة لما الوا النبي أن يريهم 
ملكاً معه ظنوا مقترحهم تعجيزاًء فأنبأهم الله تعالى بأنهم اقترحوا أمراً لو أجيبوا إليه 
لكان سبباً في مناجزة هلاكهم الذي أمهلهم إليه فيه رحمة منه. 

ولعل حكمة ذلك أن الله فطر الملائكة على الصلابة والغضب للحق بدون هوادة» 
وجعل الفطرة الملكية سريعة لتنفيذ الجزاء على وفق العملء كما أشار إليه قوله تعالى : 
3 70 کے لمن بارتضیٰ کچ4 فلذلك حجزهم الله عن الاتصال بغير العباد المكرمين 
الذين شابهت نفوسهم الإنسانية النفوس الملکیة؛ ولذلكِ حجبهم الله عن النزول إلى الأرض 
إلا في أحوال خاصة. كما قال تعالى عنهم: وما ندال إلا پامر ريّكُ». وكما قال: م 
داز الملتهكة لا بال فلو أن الله أرسل ملائكة في الوسط البشري لما أمهلوا أهل 
الضلال والفساد ولناجزوهم جزاء العذاب» ألا ترى أن الملائكة الذين أرسلهم الله لقوم 
لوط لمن لقو لوطا ا اج حاط ا ل نا لوا ِلك قار اهلك بقظحج د تن ألِل». 
جادلهم إبراهيم في قوم لوط بعد أن بشروه واستأنس بهم قالوا : ويام عرض عن 
هدا نه مد جا أ ريك وهو نزول الملائكة؛ فليس للملائكة تصرف في غير ما وجُهوا إليه. 

فمعنى الآية أن ما اقترحوه لو وقع لكان سيئ المغبة عليهم من حيث لا يشعرون. 
ولیس المراد أن سبب عدم إنزال الملك رحمة بهم بل لان الله ما كان ليظهر آياته عن 
اقتراح الضالين» إذ ليس الرسول ب4 بصدد التصدي لرغبات الناس مثل ما يتصدى 
الصانع أو التاجر» ولو أجيبت رغبات بعض المقترحين لرام كل من عَرضت عليه الدعوة 
أن تظهر له آية حسب مقترحه فيصير الرسول ييه مضيّعاً مدة الإرشاد وتلتف عليه الناس 


یپ مر الأنعام: 8ء 9 شیپ ال 


التفافهم على المشعوذين» وذلك ينافي حرمة النبوءة» ولكن الآيات تأتي عن محض 
اختيار من الله تعالى دون مسألة. 

وإنما أجاب الله اقتراح الحواريين إنزال المائدة لأنهم كانوا قوماً صالحين» وما 
أرادوا إلا خيراً. ولكن الله أنبأهم أن إجابتهم لذلك لحكمة أخرى وهي تستتبع ا لهم 
من حيث لا يشعرونء فكانوا أحرياء بأن یشکروا نعمة الله عليهم فيما فيه استبقاء لهم لو 
كانوا موفقين. 

وسيأتي عند قوله تال وار لول دل عليه اة من ريده قل اک أله قاد 
قرا نيياك لهذا 

ومن المفسرين من فسر «قضي الأمر» بمعنى هلاكهم من هول رؤية الملك في 
صورته الأصلية وليس هذا بلازم لأنهم لم يسألوا ذلك. ولا يتوقف تحقق مَلُكبته عندهم 
على رؤية صورة خارقة للعادة» بل يكفي أن يروه 6 من السماء یت حتى يصاحب 
النبي عليه الصلاة والسلام حين يدعوهم إلى الإسلام» كما يدل عليه قوله الآني: ولو 
جَعَلنهُ ملكا لجعلته رجلا». 

تو تہ 7 کاھ ايك 0 قله عملا سی نات 10 7ے 
لَأَسمُ4. فهو جواب ثان عن مقترحهم» فيه ارتقاء في الجواب» وذلك أن مقترحهم یستلزم 
الاستغناء عن بعثة رسول من البشر لأنه إذا كانت دعوة الرسول البشري غير مقبولة عندهم إلا 
عع لوو وباي تو کر E‏ بر وو یا فقد صار مجيء رسول 

ي إليهم غير مُجد للاستغناء عنه بالملك الذي يصاحبه» على أنهم صرحوا بهذا اللازم فيما 
کی سرت کر تا رازہ ااي الو لو شا ربنًا لرل مَيک هك فجاء هذا 
الجواب الثاني صالحاً لرد الاقتراحين» ولكنه روعي في تركيب ألفاظه ما یناسب المعنى اللازم 
لكلامهم فجيء بفعل «جعلنا» المقتضي تصيير شيء آخر أو تعويضه به. 

فضمير جلك عائد إلى الرسول الذي عاد إليه ضمير ولا أل عه ملك 
ایر را افا عن ارال سول مو دون الكر راتا الرسوق البو ملكا سی أن 
نصور ذلك الملك بصورة رجل؛ لأنه لا محيد عن تشكله بشكل لتمكن إحاطة أبصارهم 
به وتحيزه» فإذا تشكل فإنما يتشكل في صورة رجل ليطيقوا رؤيته وخطابه» وحینئذ يلتبس 
ل ا E‏ 

فجملة ٭لاوللیبستا علیھم کا يَلْبسُوَت* من تمام الدليل والحجة عليهم بعدم جدوى 
سال الف 

ایا پیت في انه ص020 


نو r‏ نو 
وقد تقدم علد قوله تعالى : ر تَلسُواً ای الل * في سورة البقرة [42]. وقد عدي 
هنا بحرف «على» لأن المراد لبس فيه غلبة لعقولهم. 
والمعنى: وللبسنا على عقولهم» فشكوا في كونه ملكاً فکذبوه» إذ كان دأب 
عقولهم تطلب خوارق العادات استدلالا بها على الصدق؛ وترك إعمال النظر الذي يعرف 
به صدق الصادق. 


و«ما» في قوله: ما يشوت مصدرية مجردة عن الظرفیةء والمعنى على 
تہ ا وللبسنا عليهم لبسهم الذي وقع لھم حین قالوا: ولا أ عله ملک 
ا مثل لبسهم السابق الذي عرض لهم في صدق محمد عليه الصلاة والسلام. 

وفي الکلام احتباك لأن كلا اللبسين هو بتقدير الله تعالى» لأنه حرمهم التوفيق. 
فالتقدير: وللبسنا عليهم في شأن الملك فيلبسون على أنفسهم في شأنه كما لبسنا عليهم 
في شأن محمد للا إذ يلبسون على أنفسهم في شأنه. وهذا الکلام كله منظور فيه إلى 
حمل اقتراحهم على ظاهر حاله من إرادتهم الاستدلال» فلذلك أجيبوا عن كلامهم إرخاء 
للعنان» وإلا فإنهم ما أرادوا بکلامھم الا التعجيز والاستهزاء. ولذلك عقبه بقوله: 


ہے کے ہم > e‏ ے سس اس 


وولتد اسہرۓ برشل من بلك الآية. 
7 مہ ےہ ے> 5 إن ےہ وا م > رہ ےھ 
[0] #ولقد نے برسل من قبللك فحاق بالذیہے سخروأ مهم ما کانوا 7 
رج گے و کک 
6 40 
وصقت 


ھر ہہ سے 


عطف على جملة الوا وک أل د ما کہ لبيان تفننهم في المكابرة والعناد تصلباً 
في شركهم وإصراراً عليه» فلا يتركون وسيلة من وسائل التنفير من قبول دعوة الإسلام 
إلا توسلوا بها. ومناسبة عطف هذا الكلام على قوله: ٦‏ 2 أنهم 
كانوا في قولهم ذلك قاصدين التعجيز والاستهزاء ا لأنهم ما قالوه إلا عن يقين متهم 
أن ذلك لا یکونء فابتدئ الرد عليهم بإابطال ظاهر کلامھم بقوله : ولو دنا ملك ھ72 
اج ثم ثنى بتهديدهم على ما أرادوه من الاستهزاء» والمقصود د مع ذلك تهديدهم 
بأنهم سيحيق بهم العذابء وأن ذلك سنة الله في كل أمة استهزأت برسول له. 

فقوله: ولد اسنهزع سل ين بلك يدل على جملة مطوية إيجازاًء تقديرها: 
واستهزأوا بك ولقد استهزأ أمم برسل من قبلك» لأن قوله: «يّن َلك يؤذن بأنه قد 
پت ل ہہ ا سوہ 
وحذف فاعل الاستهزاء فبنى الفعل إلى المجهول لأن المقصود هنا هو ترتب أثر 
اا لا سس الم د 


بی مرن الأنعام: 10 ای میں ۱ 335 ظٍ 


واللام للقسمء و«قد» للتحقيق» وكلاهما يدل على تأكيد الخبر. والمقصود تأكيده 
باعتبار ما تفرع عنه» وهو قوله: «إفحاق بالذيت سخروأ إلخ. لأن حال المشركين حال 
من رذ فی "أن سبدب هلاك الأمم السالفة هو الاستهزاء بالرسلء إذ لولا ترددهم في 
ذلك لأخذوا الحيطة لأنفسهم مع الرسول عليه الصلاة والسلام الذي جاءهم فنظروا في 
دلائل صدقه وما أعرضواء ليستبرئوا لأنفسهم من عذاب متوقعء أو نزلوا منزلة المتردد إن 
لول أل عليه مگ 4. 

ومعنی الاستهزاء تقدم عند قوله تعالى : 8 اکم 7 مَستَمزْء ون چ8 في سورة البقرة. وهو 
مرادف للسخرية فين كلام أئمة اللغة» فذكر و اسہرۓ ب أو لآنه أشهر» ولما أعيد عبر 
ب#إسخروأ ولما أعيد ثالث مرة رجع إلى فعل لبي لآنه أخف من «يسخرونو «هذا 
من بديع فصاحة القرآن المعجزة. 

و«اسخروأً» بمعنى هزأواء ويتعدى الف المفعول 5 (من»» قيل : د يتعدى بغیرھا. 
وقيل: يتعدى بالباء. وكذا الخلاف في تعدية هزأ واستهزأ. والأصح أن كلا الفعلين 
يتعدى بحرف «من» والباء وأن الغالب في «هزأ» أن يتعدى بالباءء وفي (سخرا أن 
يتعدى ب «من». وأصل مادة «سخر» مؤذن بأن الفاعل اتخذ المفعول مسخراً يتصرف فيه 
كيف شاء بدون حرمة لشدة قرب مادة «(سخر» المخفف من مادة التسخيرء أي: التطویعء 


وفعل (حاق) اختلف أئمة اللغة في معناه. فقال الزجاج: «هو بمعنى أحاط)» وتبعه 
الزمخشری؛ وفسّره الفراء بمعنی عاد عليه. وقال الراغب : (أضلة حق). أي بمعنی 
وجب» فأبدل أحد حرفی التضعيف حرف علة تخفیفاء كما قالوا تظئّى فی تظنن» أي : 
وكما قالوا: تقضّى البازي» بمعنى تقضض. والأظهر ما قاله أبو إسحاق الزجاج. 

وإنما جيء بالموصول في قوله: ##بالزيت سوا ولم يقل بالساخرين للإيماء إلى 
تعليل الحكم» وهو قوله: «إفحاق. 

و#منهم» يتعلق بل٭لسَخڑواء والضمير المجرور عائد إلى الرسل» لزيادة تقریر 
کون العقاب لأجلهم ترفيعاً لشأنهم. و#«انًا» في قوله: وما كوأ به يْبْرِءُونَ» موصولة. 
وهو ما أطال التردد فيه الكاتبون. 


والمراد ب اما كنأ پو زره ما أنذرهم الرسل به من سوء العاقبة وحلول 
العذاب بهم» فحصل بذلك فائدة أخرى. وهي أن المستهزئين كانوا يستهزئون بالرسل 
وخاصة بما ينذرونهم به من حلول العذاب إن استمروا على عدم التصديق ہما جاءوا به. 
فاستهزاؤهم بما أنذروا به جعل ما أنذروا به كالشخص المهزوء به إذا جعلنا الباء 
للتعدية» أو استهزاؤهم بالرسل بسبب ما أنذروهم به إذا جعلت الباء للسببية. وتقديم 
الجار والمجرور على الفعل للرعاية على الفاصلة. 

[11] «كُلٌ برا ل الس تُر انظرُوأ کیک کات عَلقِبَةٌ لكين 40 . 

هله 9 ۶ 000/۰ ۰۷ ون 
الجملة التي قبلها تخبر بأن الذين استهزأوا بالرسل قد حاق بهم عواقب استهزائهم» وهذه 
تحدوهم إلى مشاهدة ديار أولئك المستھزئین. وليس افتتاح هذه الجملة بخطاب النبي پل 
قافا رها سانا لال خوط ان ول :ذلك اقات فالمقصيوة ما ما اھ ك. 

0 وافتتاحها بالأمر بالقول لأنها واردة مورد المحاورة على قولهم: ول رل عَلَيَهِ 
مَك [الأنعام: 8]. وهذه سلسلة ردود وأجوبة على مقالتهم المحكية آنفا لتضمنها 
التصميم على الشرك وتكذيب الرسالةء فكانت منحلة إلى شبه كثيرة أريد ردها وتفنيدها 
فكانت هاته الردود كلها مفتتحة بكلمة ةل عشر مرات. 

ون4 للتراخي الرتبي» كما هو شأنها في عطف الجملء فإن النظر في عاقبة 
اكا نهو الد من الي هرما کی الد اش تال واد هذا اافظر 
محتاج إلى تأمل وترسم فهو أهم من السير. 

والنظر يحتمل أن يكون بصریاً وأن يكون قلبياًء وعلى الاحتمالين فقد علقه 
الاستفهام عن نصب مفعوله أو مفعوليه. وبوِكيْفَ» خبر ل ماکان مقدم عليها وجوباً. 

والعاقبة آخر الشيء وماله وما يعقبه من مسبباته. ويقال: عاقبة وعقبى» وهي اسم 
كالعافية والخاتمة. 

وإنما وصفوا ب ©« الْمَكَدْينٌ» دون المستھزئین للدلالة على أن التکذیب والاستهزاء 
كانا خلقين من أخلاقهمء وأن الواحد من هذين الخلقين كاف في استحقاق تلك العاقبة 
إذ قال في الآية السابقة: فاق يلذيت سَخڑواً ينهم گا كَاوا بو هرون 


5 ۰ ۰ کر ہے 2 ۔ ےمم میں ص س كا 
[ الا نعام : 0 وقال فى هذه الاية: وو كيف کات علقبه ألْمْحَدَيِين . 


وهذا رد جامع لدحض ضلالاتهم الجارية على سنن ضلالات نظرائهم من الأمم 
الال المكديين. 


صح سے 


[12] قل لمن ها :2 ام ات وَالْارضٍِ قل 1 له كب عل تك رحمة 
معنم لل یھ لقم لا ریب فيد الذيت حَيرُوا اہم مھ لا يوشت )4. 

جملة: قل لِم ما ف ألسَّموْتٍ وَالْأَرْضِي تكرير في مقام الاستدلالء» فإن هذا 
الاستدلال تضمن استفهاماً تقريرياًء والتقرير من مقتضيات التکریرء لذلك لم تعطف الجملة. 

ويجوز أن يجعل تصدير هذا الكلام بالأمر بأن يقوله مقصوداً به الاهتمام بما بعد 
فعل الأمر بالقول على الوجه الذي ستبينه عند قوله تعالى: ہلال آربتکم ان الک عذاث 
ال أو اكم السام في هذه السورة [40]. والاستفهام مستعمل مجازاً في التقرير. 
والتقرير هنا مراد به لازم معناه» وهو تبكيت المشركين وإلجاؤهم إلى الإقرار بما يفضي 
إلى إبطال معتقدهم شر فهو مستعمل في معناه الكنائي مع معناه الصريح› والمقصود 
هو المعنى الكنائي. 

ولكونه مراداً به الإلجاء إلى الإقرار كان الجواب عنه بما يريده السائل من إقرار 
المسؤول محققاً لا محيص عنهء إذ لا سبيل إلى الجحد فيه أو المغالطة» فلذلك لم 
ينتظر السائل جوابهم وبادرهم الجواب عنه بنفسه بقوله: مي تبكيتاً لهمء لأن الکلام 
مسوق مساق إبلاغ الحجة مقدرة فيه محاورة وليس هو محاورة حقيقية. وهذا من أسلوب 
الكلام الصادر من متكلم واحد. 

فهؤلاء القوم المقدر إلجاؤهم إلى الجواب سواء أنصفوا فأقروا حقية الجواب أم 
أنكروا وكابرواء فقد حصل المقصود من دمغهم بالحجة. وهذا أسلوب متبع في قران 
فتارة لا يذكر جواب منهم كما هناء وكما في قوله تعالى : لوقل من رب الوت رارض قل 
ا [الرعد: 16]ء وقوله: پل م من 0 الكت الاه جا ہے مره إل قرو 8 
أ [الأنعام: 91]ء وتارةً يذكر ما سيجيبون به بعد ذكر السؤال منسوباً إليهم أنهم 
يجيبون به ثم ينتقل إلى ما يترتب عليه من توبيخ ونحوهء كقوله تعالى: #قل لِمنِ الأرض 
ون فيا إن مر رر سیون له كل أفلا كروت © 4 إلى قوله: 

کا سو رای شر بت 168 [المؤمنون: 84 89]. 

وابتدئ بإبطال أعظم ادل وهو ضلال الإشراك. وأدمج معه ضلال إنكارهم 
البعث المبتدأ به السورة بعد أن انتقل من ذلك إلى الإنذار الناشئ عن تكذيبهم 
امول گا وال ا کات ال المحداقةا ات د عل خلق انسارات ا رضي 
وأحوالها بالصراحةء وعلى عبودية الموجودات التي تشملها بالالتزام» ذكر في هذه الآية 
تلك العبودية بالصراحة فقال: طقل لن ما نے ۔السموتِ والْأَرضٍ كل . 

وقوله: هك خبر مبتدأ محذوف دل عليه ما نے السَمَوتٍِ» إلخ. ويقدر المبتداً 


ا مرن الأنعام: 12 بھی خر 


مؤخراً عن الخبر على وزان السؤال لأن المقصود إفادة الحصر. 

واللام في قوله: ته للملك؛ دلت على عبودية الناس لله دون غيره» وتستلزم أن 
العبد صائر إلى مالكه لا محالةء وفي ذلك تقرير لدليل البعث السابق المبني على إثبات 
ا الكل بولا سب وا ا وضع هذا 
الاستدلال الإنذار بغضبه على من أشرك معه. 

وهذا استدلال على المشركين بأن غير الله ليس أهلًا للإلهية» لأن غير الله لا يملك 
ما في السماوات وما في الأرض» إذ ملك ذلك لخالق ذلك. وهو تمهيد لقوله بعله: 
موتكم إل بی ميمه لأن مالك الأشياء لا يهمل محاسبتها. 

وجملة وک عل تَفَسِهِ الْحےة کہ معترضة» وهي من المقول الذي أمر الرسول 
بأن يقوله. 

وفي هذا الاعتراض معان: 

أحدها: أن ما بعده لما كان را بإنذار بوعيد قدم له التذكير بأنه رحيم بعبیدہ 


لے ص tg‏ 


سو بے رہ o‏ ووک رکم عل نئیے 
02 سی عمق یسک وا تر كي تاب ور موم اف کرش کے 
[الأنعام: 54]ء والشرك بالله أعظم سو اق تلبسا عبات 

والثاني : أن الإخبار بأن لله ما في السماوات وما في الأرض يثير سؤال سائل عن 
یت ہو كان مركي ے ےس رت لو كان ما تقو لون دا 
لعجل لنا العذاب» والمؤمن يستبطئ تأخير عقابهم» فكان قوله: كنب عَل تَتَيهِ 
اي خرانا لكلا الفريقين بأنه تفضل بالرحمة؛ فمنها رحمة كاملة: وهذه رحمته 
بعباده الصالحين» ومنها رحمة موقتة وهي رحمة الإمهال والإملاء للعصاة والضالين. 

والثالث: أن ما في قوله: اقل لحن گا رت الس كل لله من التمهيد لما 
في جملة: «الِجْمَعَتَكْمَ إل يوم ية لا ويب في من الوعيد والوعد. 

ذكرت رحمة الله تعریضاً ببشارة المؤمنين وبتهديد المشركين. 

الرابع : أن فيه إيماء إلى أن الله قد نجّی أمة الدعوة المحمدية من عذاب الاستئصال 
الذي عذب به الأمم المكذبة رسلها من قبل» e EES‏ 
للعالمين في سائر أحواله بحكم قولة تغالى + وكا O‏ إل بعد علي کے 
[الأنبياء: 107]ء وإذ أراد تكثير تابعيه فلذلك لم يقض یتو قضاء عاجلا بل أمهلهم 
وأملى لهم ليخرج منهم من يؤمن به» كما رجا رسول الله كل ولذلك لما قالوا: للد 
إن کان هنذا هو الحق من نرك َأَمَطِْرَ عا دكار شن الكناء أو إِکُتتا بِعَذاپ ليو کہ 


س 


اغ الأنعام : 2 اغ 
[الأنفال: 32] قال الله تعالى: چوا ڪات آله ليعَدبهم و نت فم 4 [الأنفال: 33]. 

وقد حصل ما رجاه رسول الله فلم يلبث من بقي من المشركين أن آمنوا بالل 
ورسوله بعد فتح مكة ودخلوا في دين الله أفواجاً: وأيد الله بهم بعد ذلك دينه ورسوله 
ونشروا كلمة الإسلام في آفاق الأرض. 

وإذ قد قدر الله تعالى أن يكون هذا الدين خاتمة الأدیان كان من الحكمة إمهال 
المعاندين له والجاحدینء لأن الله لو استأصلهم في أول ظهور الدين لأتى على من حوته 
مكة من مشرك ومسلمء ثم يحشرون على نياتهم» كما ورد في الحديث لما قالت أم 
سلمة لرسول الله يية: «أنهلك وفینا الصالحونء قال: «نعمء إذا كثر الخبث ثم يحشرون 
على نياتهم». فلو كان ذلك في وقت ظهور الإسلام لارتفع بذلك هذا الدين فلم يحصل 
المقصود من جعله خاتمة الآديان. 

وقد استعاذ رسول الله كك لما نزل عليه: #قلٌ ہو الْعَايِرٌ علق أن يعت عدم عَدابا 
وي از من تحت الک فقال : «أعوذ بسٌبُحات وجهك الکریم). 

ومعنی لڪ تعلّقت إرادقة» يان جعل رحمته الموصوف بها بالذات متعلقة 
ا هاما مطردا اص لے المظرات رق كان اص السا لی ا رمان رالات 
فلما کان ذلك مطرداً شبهت إرادته بالإلزام» فاستعير لھا فعل «كتب» الذي هو حقيقة في 
الإيجاب» والقرينة هي مقام الإلهية» أو جعل ذلك على نفسه لأن أحداً لا يُلزم نفسه 
شی إل اتا :الا فان غيرة بات 

۱ والمقصود أن ذلك لا يتخلف كالأمر الواجب المكتوبء. فإنهم کانوا إذا أرادوا 

تأكيد وعد أو عهد كتبوه» كما قال الحارث بن حلزة : 
واذك را لحف ادى ال جار وما قدّم فيهالعهود والكفلاء 
حذرالجور والتطاخي وهل ينقض ما في المهارق الأهواء 

فالرحمة هنا مصدرء أي: کتب على نفسه أن يرحم» وليس المراد الصفة 
كنن.غلئ تبه الاتضاف بالرحمة > أى ؛ -.يكوثة ريما لأن الرحمة صفة ذاتية لله تعالى 
واجبة له» والواجب العقلي لا تتعلق به الإرادة» إلا إذا جعلنا كسب مستعملا في 
تمجز آخرء وهو تشبيه الوجوب الذاتي بالأمر المحتم المفروض» والقرينة هي هي إلا أن 
المعنى الأول أظهر في الامتنانء وفي المقصود من شمول الرحمة للعبيد المعرضين عن 
حق شكره والمشركين له في ملكه غيره. 

وفى الصحيحين من حديث أبى هريرة قال: قال رسول الله كله : الما قضى الله 
تعالى الخلق كتب كتاباً فوضعه عنده فوق العرش إن رحمتي سبقت غضبي)). 


وجملة ٭للحمعنی ِلَ يَوَمِ ميم واقعة موقع النتيجة من الدليل» والمسبب من 
السبب» فإنه لما أبطلت أهلية أصنامهم للإلهية ومخضت وحدانية الله بالإلهية بطلت 
إحالتهم البعث بشبهة تفرق أجزاء الأجساد 0 انعدامها. 

ولام القسم ونوك التوكيك'أفاذا 'تحقيق الود والعراد بالجمع استقصاء متفرق 
جميع الناسن أفراداً وأجزاءً متفرقة. وتعديته a‏ مه کک وقد تكلم 
القول في نظيره عند قوله تعالى: اه لا اِکه إلا هو لِجْمَعَتَحمْ إل يوم ية لا تیب فيد 
في سورة النساء [87]. 

وضمیر الخطاب في قوله: «لِجَمَدم» وی ہی مود تی من 
المشر گے لأنهم المقصود من هذا القول من أوله؛ فيكون نذارة الهم وتهديدا وجوابا عن 
أقل ما يحتمل من سؤال ينشأ عن قوله : كب عَلَ ميد اليحْمَة» كما تقدم. 

وجملة: #ألزيت حخَیموا أَنفَْهُم َر لا ُمثوت ٭ الأظهر عندي أنها متفرعة على 
جملة لی جمعنکم ِلَ يَوَمِ الْعِيّسَةِ» وأن الفاء من قوله: فَهم لا يموت للتفريع والسببية. 

وأصل الترکیب : فأنتم لا تؤمنون لأنكم خسرتم أنفسكم في يوم القيامة؛ فعدل عن 
الضمير إلى الموصول لإفادة الصلة أنهم خسروا أنفسهم بسبب عدم إيمانهم. وجعل 
الذي حَيرُوأ امم خبر مبتدأ محذوف. والتقدير: أنتم الذين خسروا أنفسهم فھم لا 
یؤمنون. ونظم الكلام على هذا الوجه أدعى لإسماعھمء وبهذا التقدير يستغنى عن سؤال 
الكشاف عن صحة ترتب عدم الإيمان على خسران أنفسهم مع أن الأمر بالعكس. 

وقيل : ٭ لیت و 0 مبتدأء وجملة مهم لا مھ رو ہے وقرن 
بالفاء لآن e‏ سر ہپ على لجعو قرام تعالی : ولت يأتيرت الْمَحِمَة 
من یکم اشد يهى اة منم [النساء: 15]. 

وأشرب ارا 20 لاف اکر ی ¿ اتصف بمضمون الصلة» ويفيد 
تعليق حصول مضمون جملة الخبر المنزل منزلة جواب الشرط على حصول مضمون 
الصلة المنزلة منزلة جملة الشرطہ فيفيد أن ذلك مستمر الارتباط والتعليل في جميع أزمنة 
المستقبل التي يتحقق فيها معنى الصلة. فقد حصل في هذه الجملة من الخصوصيات 
البلاغية ما لا يوجد مثله في غير الكلام المعجز. 

ومعنى يروا أَنَفْسَهُمَ4 أضاعوها كما يضيع التاجر رأس ماله» فالخسران مستعار 
لإضاعة ما شأنه أن يكون سبب نفع. فمعنی ٭لخَیہوا اس عدموا فائدة الانتفاع بما 
ينتفع به الناس من أنفسهم وهو العقل والتفكير» فإنه حركة النفس في المعقولات لمعرفة 
حقائق الأمور. وذلك أنهم لما أعرضوا عن التدبر في صدق الرسول عليه الصلاة والسلام 


ET AE‏ 1 ا 
فقد أضاعوا عن أنفسهم أنفع سبب للفوز في العاجل والآجل» فكان ذلك سبب أن لا 
يؤمنوا بالله والرسول واليوم الاخر. 

فعدم الإيمان مسبب عن حرمانهم الانتفاع بأفضل نافع. ويتسبب على عدم الإيمان 
خسران آخرء وهو خسران الفوز في الدنيا بالسلامة من العذاب» وفي الآخرة بالنجاة من 
النارء وذلك يقال له خسبران ولا يقال له خسران الأنفس. وقد شار إلى الخسرانين قوله 
یت ویک لذن يروا اَنفمَمَ وَصَلَّ عنم ما کاو 08 رح نے نے 
الآخرة هم ای 50 [هود: 21ء 22]. 

[13] ڈول ما سکن ل الیل والنهار وهو أَلسَمِيمٌ العلیم 4 . 

جملة معطوفة علی اللہ کہ من قوله: إل نه چ [الأنعام : 2 الذي هو في تقدير 
الجملةء أي: ما في السماوات والأرض لل؛ وله ما سكن. 

والسكون استقرار الجسم في مکان؛ أي: حيز لا ينتقل عنه مدة» فهو ضد 
الحركة» وهو من أسباب الاختفاء لأن المختفى يسكن ولا ينتشر. والأحسن عندي أن 
کرت ها ا غو الختا مع إراذة الع الضریس 

ووجه كونه كناية أن الكلام مسوق للتذكير بعلم الله تعالى وأنه لا يخفى عليه شيء من 
پت ومحاسبكم عليها يوم يجمعكم إلى يوم القيامة» فهو كقوله تعالى: #اله بَعَلَمْ مَا 
کر گئل ات ۵٭ إلى أن قال: ومن هو مُسْتَحْپ باليَلٍ# [الرعد: 8 10] فالذي سكن 
بالليل والنهار بعض ما في السماوات والأرض» فلما أعلمهم بأنه يملك ما في السماوات 
والأرض عطف عليه الإعلام بأنه يملك ما سكن من ذلك لأنه بحيث يغفل عن شمول ما في 
السماوات والأرض إياه» لأن المتعارف بين الناس إذا أخبروا عن أشياء بحكم أن يريدوا 
الأشياء المعروفة المتداولة. فهذا من ذكر الخاص بعد العام لتقرير عموم الملك لله تعالى بأن 
ملكه شمل الظاهرات والخفيات» ففي هذا استدعاء لیوجھوا النظر العقلي في الموجودات 
الخفية وما في إخفائها من دلالة على سعة القدرة وتصرفات الحكمة الإلهية. 

وغ للظرفية الزمانية» وهي ظرف مستقرء لن فعل السكون لا يتعدى إلى 
الزمان تعدية الظرف اللغو كما يتعدى إلى المكان لو كان بمعنى حل واستقر وهو ما لا 
يناسب حمل معنى الآية عليه. 

والکلام تمهيد لسعة العلمء لأن شأن المالك أن يعلم مملوكاته. وتخصيص الليل 
بالذكر لأن الساكن فى ذلك الوقت يزداد خفاءء فهو كقوله: ولا حب نے ظلمتِ الْارضٍ» 
[الأساء رطف العيان عافد القضد راه ان لاف الو لجا اع مھ اتسس 
فيه قد يظن أن العالم یقصد الاطلاع على الساكنات فيه بأهمية ولا يقصد إلى الاطلاع 


اپ مرن الأنعام: 14 ا مرن 


على الساكنات في النهار» فذكر النهار لتحقيق تمام الإحاطة بالمعلومات. 

وتقديم المجرور للدلالة على الحصرء وهو حصر الساكنات في كونها له لا لغیرہ 
أي: في کون ملكها التام له» كما تقدم في قوله: موقل لمن گا ل السَمَوتِ وَالْأرَضٍ فل 
لهو [الأنعام: 12]. 

وقد جاء قوله: وهو ألسَّمِيمٌ الْعَلِيةٌ» كالنتيجة للمقدمةء لأن المقصود من الإخبار 
بأن الله يملك الساكنات التمهيد لإثبات عموم علمه» وإلا فإن يلك المتحركات 
المتصرفات قوی من ملك الساكنات التي لا تبدي حراكاً: فظهر حسن وقع قوله: وهو 
َلسَمِيعٌ ال 4 عقب هذا 

ولأَلسَّمِيمٌ4: العالم العظيم بالمسموعات أو بالمحسوسات. و العليمٌه: ال: 
العلم بكل معلوم. 

[14] لف ای الله َد لا کاطر لكوت والذرض وهو بیغ ولا يطعم . 

استئناف آخر ناشئ عن جملة: قل لسن تا ف أَلسَّموْتٍِ وَالْأَرْضٍ قل ب [الأنعام: 12]. 

وأعيد الأمر بالقول اهتماماً بهذا المقول» لأنه غرض آخر غير الذي أمر فيه بالقول 
قبله» فإنه لما تقرر بالقول السابق عبودية ما في السماوات والأرض لله وأن مصير كل 
انت رت انعفن إلى تن رسرب ارت الات ا الف I‏ کرت يلكا 
ا ہو السماوات واللأرض» فكان هذا التقرير 1 ا“ التعریض إذ 
أمر الرسول عليه الصلاة والسلام بالتبرؤ من أن يعبد غير الله. 

والمقصود الإنكار على الذين عبدوا غيره واتخذوهم آولياء» كما يقول القائل 
بمحضر المجادل المكابر «لا أجحد الحق» لدلالة المقام على أن الرسول ييل لا يصدر 
منه ذلك» كيف وقد علموا أنه دعاهم إلى توحيد الله من أول بعثته» وهذه السورة ما 
نزلت إلا بعد البعثة بسنين كثيرة» كما استخلصناه مما تقدم في صدر السورة. 

وقد ذكر ابن عطية عن بعض المفسرين: «أن هذا القول أمر به الرسول گل يجيب 
الیک گی الدب ار عبادة أصنامهم»» أي: هو مثل ما في قوله تعالى: فل أفعبر 
آله امرون أَعَبْدُ ما اتاد © [الزمر: 64]ء وهو لعمري مما يشعر به أسلوب الکلام 
وإن قال ابن عطية: 7 0 الآية لا يتضمنه» كيف ولا بد للاستئناف من نكتة». 


والاستفهام للإنكار. وقدم المفعول الأول لتد على الفعل وفاعله ليكون موالیاً 
للاستفهام لأنه هو المقصود بالإنكار لا مطلق اتخاذ الولي. وشأن همزة الاستفهام بجميع 
استعمالاته أن يليها جزء الجملة المستفهم عنه كالمنكر هناء فالتقديم للاهتمام به» وهو 
من جزئیات العناية التي قال فيها عبدالقاهر أن لا بد من بيان وجه العناية» ولیس مفیداً 


ا مت الأنعام: 14 ا 


للتخصيص في مثل هذا لظهور أن داعي التقديم هو تعیین المراد بالاستفهام فلا يتعين أن 
يكون لغرض غير ذلك. 

فمن جعل التقديم هنا مفيداً للاختصاص٠‏ أي: انحصار إنكار اتخاذ الولي في 
غير الله كما مال إليه بعض شراح الكشاف فقد تكلف ما يشهد الاستعمال والذوق 
بخلافه» وكلام الكشاف بريء منه بل الحق أن التقديم هنا ليس إلا للاهتمام بشأن 
المقدم ليلي أداة الاستفهام فيُعلم أن محل الإنكار هو اتخاذ غير الله ولياًء وأما ما زاد 
على ذلك فلا التفات إليه من المتكلم. 

ولعل الذي حداهم ال ذلك أن المفعول في هذه الایة ونظائرها مثل : افخ أله 
تَأمُرون أَعَبْدُ4 [الزمر: 64] لاأَعَيرَ آل تَدَعُونَ4 [الأنعام: 40] هو كلمة «غير» المضافة إلى 
اسم الجلالة وهي عامة في كل ما عدا الله» فكان الله ملحوظأ من لفظ المفعول فكان 
إنكار اتخاذ الله ولياً لأن إنکار اتخاذ غيره ولياً مستلزماً عدم إنکار اتخاذ الله ولياًء لأن 
إنكان اا عر الله لك بك معة إلا ا اھر لا وان هذا اركب هلزنا مع 
القصر وآئلا إليه وليس هو بدال على القصر مطابقة» ولا مفيداً لما يفيده القصر الإضافي 
من قلب اعتقاد أو إفراد أو تعيين» ألا ترى أنه لو كان المفعول خلاف كلمة (غیر) 5 
صح اعتبار القصرء كما لو قلت: أزيداً أتتخذ صدیقاًء لم يكن مفيداً إلا إنكار اتخاذ زيد 
صديقاً من غير التفات إلى اتخاذ غیرہء وإنما ذلك لأنك تراه ليس أهلًا للصداقة فلا فرق 
بكة سے ف3د أسكد تنا عدا ]ل اتلك ارت تركب لإنكان کت ل 
اهتماماً به. والفرق بينهما دقيق فأجد فيه نظرك. 

ثم إن IS‏ فقسا لوا من النبي ئي أن يتخذ أصنامهم أولياء كان لتقديم 
سر جو ثانية وهي كونه وان لكلام هو المقصود منه كما في قوله: قل 
بر اه امرون أَعَبْدُ آم اون @) [الزمر: 64]ء وقوله: مَالوا بمو إجَعل لت 
5 کا N‏ إلى قوله: ٭لقال أَغَيْرَ أله ايڪ إا [الأعراف: 138 140]. 
وأشار صاحب الكشاف في قوله: َل أغَيْرٌ أله اب راچ الآتى فى آخر السورة إلى أن 
تقديم «غير الله» على أن لكونه جواباً عن ندائهم له إلى عبادة آلهتهم. قال الطيبي : 
«لأن كل تقديم إما للاهتمام أو لجواب إنكار». 

والوليّ: الناصر المدبر» ففيه معنى العلم والقدرة. يقال: تولى فلاناًء أي: اتخذہ 
اضرا ورسئی الخليفوليا لان المقصوذ من العلف التضرےة ریا كان لاله نهو اللائ 
يرجع إليه عابده سمي ولياً لذلك. ومن أسمائه تعالى الولي. 

والفاطر: المبدع والخالق. وأصله من الفطر وهو الشق. وعن ابن عباس: اما 


عرفت معنى الفاطر حتى اختصم إلي أعرابيان في بئرء فقال أحدهما: أنا فطرتھا). 
وإجراء هذا الوصف على اسم الجلالة دون وصف آخر استدلال على عدم جدارة غيره 
لأن يُتخذ ولياًء فهو ناظر إلى قوله فى أول السورة: ےمد يه ألذه حَلَقَ أَلسَمَنوَتِ 
َالْائصَ وَجَعَلَ المت وَاشر ر ألذِنَ كَمَرُوأ برهم يَعَدِلُونَ 46 [الأنعام: 1]. 

ولس ن عنه قوله قبله: قل من ما له لسوت وَالْأَرْضٍ قل لک [الأنعام: 12] 
لآن ذلك استدلال عليهم بالعبودية لله» وهذا استدلال بالافتقار إلى الله في أسباب بقائهم 
إلى 7 
7م ا وصيك. وهذا سو کسی رت 
عندھم لأنهم يعترفون بان الرازق هو الله وهو خالق المخلوقات : وإنما جعلوا الآلهة 
الأخرى شركاء في استحقاق العبادة. ع ل رر ریت بمثل هذا 
كقوله 8و ا a‏ ور ہی 6 [الواقعة: 63ء 64]. 
فى آلهة العرب ما كانوا 60 ويجوز أن يراد التعريض بهم فيما يقدمونه إلى 
أصنامهم من القرابين وما يهرقون عليها من الدماء؛ إذ لا يخلو فعلهم من اعتقاد أن 


[14] فل إن ايت أن آڪوت اول من اسل وګ موك 
تش @ 4 


استئناف مكرر لأسلوب الاستثناف الذي قبله. ومثار الاستئنافين واحد ولكن الغرض 
منهما مختلفء لأن ما قبله يحوم حول الاستدلال بدلالة العقل على إبطال الشرك» وهذا 
استدلال بدلالة الوحي الذي فيه الأمر باتباع دين 0 وما بني عليه اسم الإسلام من 
صرف الوجه إلى اللہ كما قال في الآية الأخرى: موقل انث هى لبد [آل عمران: 
0ء فهذا إبطال لطعنهم في الدین الذي جاء به المسمًی بلاسلا وشعاره كلمة 
التوحيد المبطلة للإشراك. 

وبني فعل فلس ٿه للمفعول. لأن فاعل هذا الأمر معلوم بما تكرر من إسناد 
الوحي إلى الله. 


پور الخاص الذي جاء به القرآن» وهو ٦‏ على 5 5 به الرسل من قبل» ہما فيه 


بی خرن الأنعام: 14 2 6845 


من وضوح البيان والسماحة» فلا ينافي أن بعص ارس وصفوا بأنهم مسلمون؛ كما في 
1 حاتي حكاية عن إبراهيم ويعقوب: # می إِنَّ الله 4 إصطف کک لن فلا تمو کت 00 

کے لتو سے وقد تقدم بان ذلك عند ذکر تلك الآية فى سور ال 1321] 

ويجوز أن يكون المراد أول من أسلم ممن دعوا إلى الإسلام. ويجوز أن یکون 
الأول كناية عن الأقوى والأمكن في الإسلام» لان الأول في كل عمل هو الأحرص 

عليه والأعلق ب4 فالأولية تستلزم الحرص والقوة ة في العمل: ٤‏ کھا حکی الله تعالى عن 
سوس قوله : راتا ول الوت [الأعراف : 3. فإن كونه أولهم معلوم وإنما أراد: 
الات بد الف قوف الات اسان 

2 جع بس الآخرون الاولون یا القيامة». وقد تقدم شىء من هذا عند 

والمقصود 0 ا ای المشرکین من عودہ الین دينهم لأنهم 
ربما كانوا إذا رأوا منه رحمة بهم سے فى القول طمعوا فى رجوعه إلى دينهم وقالوا إنه 
دين آبائه. 

وقوله: اول ہت ين الْستْرٍِكِين» عطف على قوله: ال ا قل لينو ذلك 
لييأسوا. والکلام نهي من الله لرسوله مقصود منه تأكيد الأمر بالإسلام» لأن الأمر بالشيء 
يقتضي النهي عن ضده» فذکر النهي عن الضد بعد ذلك تأكيد لەء وهذا التأكيد لتقطع 
جرثومة الإ( :رھدا الي 

ومن تبعيضية» فمعنى لت الْمَتْركيتَ» أي: من جملة الذين يشركون» ويحتمل 
أن النهي عن الانتماء إلى المشركينء أي: هو أمر بالبراءة منهم فتكون ##سسَ* اتصالية 
ونون اشرت اللقيء 00 الدين اشتهروا بهذا الات أي لا يكن سنك 

لا 111 کہ 


والتأييس على هذا الوجه أشد وأقوى. 
وقد يؤخذ من هذه الآية استدلال للمأثور عن الأشعري: أن الإيمان بالله وحده 
ليس مما يجب بدليل العقل بل تتوقف المؤاخذة به على بعثة الرسول. لان الله أمر 
نبيه كل أن ینکر أن یتخل غير الله وليا لأنه فاطر السماوات والأرض» ثم أمره أن يقول: 
إن تك 1 كرت ارلا لا يه ٠‏ ثم أمره بما يدل على المؤاخذة بقوله: لكل إقّ 
اف إِنْ عَصَيّتٌ تمه إلى قوله: تقد رَحِمَة» [الأنعام: 16]. 


[15ء 16] و 2 لاف 3 عصیثگ رم ا يوم عَظِيمٍ 9 سن ا 
عند يَوْميِذِ فق ا وَدلِكَ العو ألمي 49 . 

هذا استئناف مكرر لما قبله» وهو تدرج في الغرض المشترك بينها من أن الشرك 
الف وا اجه ال وج عر د ثأر کات حا فقو لاڈ رت أ ِد ولا ۳0" 
4 الآية» رفض للشرك بالدليل العقلي› وقوله: ل ا أت آن او اول من 
اسا » [الأنعام: 4 لايیة رفض للشرك امتغا لا لأمر الله وجلاله. 


وقوله هنا: َل إن أَحَاكُ» الآية» تجنب للشرك خوفاً من العقاب وطمعاً في 
الرحمة. وقد جاءت مترتبة على ترتيبها في نفس الأمر. 

وفهم من قوله: إن عصَيّتٌ َب أن الآمر له بأن يكون أول من أسلم والناهي 
عن كونه من المشركين هو الله تعالى. وفي العدول عن اسم الجلالة إلى قوله: «9تك» 
إيماء إلى أن عصيانه أمر قبيح لأنه ربه فكيف يعصيه. 

وأضيف العذاب إلى ٭ یو م عظیم ہ4 تھویلا له لأن في معتاد العرب أن يطلق اليوم 
على يوم نصر فريق وانهزام فريق من المحاربين» فيكون اليوم نكالا على المنهزمين» إذ 
يكثر فيهم القتل والأسر ویسام المغلوب سوء العذاب» فذكر يور يثير من الخيال 
مما راك 0 ولذلك قال الله تعالى: #مَكَدَوهِ فَلَمَدَهُم عَذَابُ يرم eC‏ 
يَرَرٍ عَظِيِجٌٍ © [الشعراء: 189] ولم يقل عذاب الظلة أنه كان عذاباً عظيماً. 


وسيأتي بيان ذلك مفصلا عند قوله تعالى: يوم مغك لور للع ذلك يوم النغان کہ 
في سورة التغابن [9]ء وبهذا الاعتبار حسن جعل إضافة العذاب الف چ العظيم كناية 
عن عظم ذلك العذاب. لأن عظمة اليوم العظيم تستلزم عظم ما يقع فيه عرفاً. 


ہو وچ ەق ہے ا. سد ھا سے سے ور 


وقوله: موس تصرف عله يوميد د رجمد کہ جملة من شرط وجزاء وفعت موقع 
الصفة ل ٭ عذاب ئ. 


و«يْصَرَفٌ» مبني للمجهول في قراءة الأكثرء على أنه رافع لضمیر العذاب أو لضمیر 

تن على النيابة عن الفاعل. والضمير المجرور ب«عن» عائد إلى «إمَنَُ# أي: يصرف 
العذاب عنه» أو عائد إلى العذاب» ا من يصرف هو عن العذاب» وعلى عكس هذا 
العود يكون عود الضمير المستتر في قوله : مو يضرف کہ . 


وقرأه حمزة». والكسائي». وأبو بكر عن عاصم»ء ویعقوب ؛ وخلف و يضرف کہ بالبناء 
للفاعل على أنه رافع لضمير دب على الفاعلية. 


ا رن الأنعام: 17 ھی یں رمی 


أما الضمير المستتر فی لحم فهو عائد إلى إتت والمنصوب عائد إلى 
ن4 على كلتا القراءتين. 

ومعنى وصف العذاب بمضمون جملة الشرط والجزاء» أي: من وفقه الله لتجنب 
أسباب ذلك العذاب فهو قد قدر الله له الرحمة ويسر له أسبابها. 

والمقصود من هذا الكلام إثبات مقابل قوله: ٭ نأ لعاف إن عصیت نتم عَذَاب دوم 
عَظ ہم کہ كأنه قال: «أرجو إن أطعته أن يرحمني ربي)ء لأن من صرف عنه العذاب ثبتت 
له الرحمة. فجاء في إفادة هذا المعنى بطريقة المذهب الكلامي. وهو ذکر الدليل لیعلم 
المدلول. وهذا ضرب من الكناية وأسلوب بديع بحيث يدخل المحكوم له في الحكم 
بعنوان كونه فرداً من أفراد العموم الذين ثبت لهم الحكم. 

ولذلك عقبه بقوله: #ودلك الموز الین 4 والإشارة موجهة إلى الصرف المأخوذ من 
قوله: س مرف عَنَهُ» أو إلى المذكور. وإنما كان الصرف عن العذاب فوزاً لأنه إذا 
مو لم کہ ايوم فقد دخخل في النعيم في ذلك اليوم . قال تعالى : امن 
lG Cy ST‏ سیر ا20 7865 وال اسم فاعل من 
أبان بمعنى بان. 

71 وون تسف آله شر نلا كانت له الا هو ون تل ير هو 
عل گی شر فییر 2> . 

عطف على الجمل المفتتحة بفعل قل [الأنعام: 15]ء فالخطاب للنبي لا 

وهذا مؤذن بأن المشركين خوّفوا النبي بيه أو عرّضوا له بعزمهم على إصابته بشر 
وأذىء فخاطبه الله بما يت نفسه وما يؤيس أعداءه من أن يستزلوه. وهذا كما حكي عن 
إبراهيم 02 : کیک لعاف ما الیم ولا افون اک اشنم باه ما کم یڑل يي 
کڪ سلتا [الأنعام: 81]ء ومن وراء ذلك إثبات أن المتصرف المطلق في أحوال 
الموجودات هو الله تعالى بعد أن أثبت بالجمل السابقة أنه محدث الموجودات كلها في 
السماء والأرض؛ فجعل ذلك في أسلوب تثبيت للرسول يي على عدم الخشية من بأس 
الف گیخ ریس ووعیدھم ووعده بحصول الخير له من ا رضی ربه وحله عنه» 
وتحدي المشركين بأنهم لا يستطيعون إضراره ولا يجلبون نفعه. 

تیحضل كه ره هاي اھر كيو الذرى ا لا گر را عاق الله ال ارات 
والأرض ومن فيهن أقروا بذلك» ويزعمون أن آلهتهم تشفع عند الله وأنها تجلب الخير 
وتدفع الشرء فلما أبطلت الآيات السابقة استحقاق الأصنام الإلهية لأنها لم تخلق شیئاء 


وأوجبت عبادة المستحق الإلهية بحقء أبطلت هذه الآية استحقاقهم العبادة لأنهم لا 
يملكون للناس ضراً ولا ام کا قال تال كل ا و و ار کا لان 
لُکم 7 ولا 277 [المائدة: 76]ء وقال عن إبراهيم عل : قال مَل ل ا 
تو )ا أو بفعونکم أو يضروت ل [الشعراء: 72 73]. 

وقد هيأت الجمل السابقة موقعاً لهاته الجملةء لأنه إذا تقرر أن خالق الموجودات 
هو الله وحده لزم من ذلك أنه مقدر أحوالهم وأعمالهم» لان کون ذلك في دائرة قدرته 
أولى وأحق بعد كون معروضات تلك العوارض مخلوقة له. فالمعروضات العارضة 
للموجودات حاصلة بتقدير الله لأنه تعالى مقدر أسبابهاء واضع نظام حصولها وتحصيلهاء 
وخالق وسائل الدواعي النفسانية إليها أو الصوارف عنها 

والمس حقيقته وضع اليد على شيء. وقد يكون مباشرة وقد يكون بآلة» ويستعمل 
مجازاً في إيصال شيء إلى شيء فيستعار إلى معنى الإيصال فيكثر أن يذكر معه ما هو 
مستعار للآلة. ويدخل عليه حرف الآلة وهو الباء كما هناء فتكون فيه استعارتان تبعيتان 
إحداهما في الفعل والأخرى في معنى الحرف» كما في قوله: هللا تسُوھا سو 
[الأعراف: 73]. فالمعنى: وإن يصبك الله بضر أو وإن ينلك من الله ضر. 

والضر - بضم الضاد ‏ هو الحال الذي يؤلم الإنسان» وهو من الشرء وهو المنافر 
للإنسان. ويقابله النفع» وهو من الخيرء وهو الملائم. والمعنى: إن يقدر الله لك الضر 
فھلا يستطيع أحد كشفه عنك إلا هو إن شاء ذلك» لأن مقدّراته مربوطة ومحوطة بنوامیس 
ونظم لا تصل إلى تحويلها إلا 7 خالقها. 

وقابل قوله: ون يَمَسَسَكَ الہ بر بقوله: 9«وَإِنَ يسس بر مقابلة بالأعم. 
لأن الخير يشمل النفع وهو الملائم كر السلامة من المنافرء للإشارة إلى أن المراد 
من الضر ما هو أعمء فكأنه قيل: إن يمسسك بضر وشر وإن يمسسك بنفع وخيرء ففي 
الآية احتباك. وقال ابن عطية: «ناب الضر في هذه الآية مناب الشرء والشر أعم وهو 
مقابل الخير. وهو من الفصاحة عدول عن قانون التکلف والصنعةء فإن من باب التكلف 
أن يكون الشيء مقترناً بالذي يختص بهء ونظر هذا بقوله تعالى: إن لك ألا جوم ذا 
وک ج0 ل سوہ ہت [طه: 118» 119]). اه. 

وقوله: نهو عل گی صرْءٍ َير کہ [الأنعام: 19] جعل جواباً للشرط لأنه علة الجواب 
المحذوف والجواب المذكور قبله» إذ التقدير: وإن يمسسك بخير فلا مانع له لأنه على 
كل شيء قدير في الضر والنفع. وقد جعل هذا العموم تمهيداً لقوله بعده: وهو ألقاهر 


وق عبادو چ [الأنعام : 8 


[18] رخو آلقاهر هَن باو عو الم خر @4. 

هذه الجملة معطوفة على جملة ٭وان يَمَسَسَكَ أله بضر ہہ [الأنعام: 17] الآيةء 
والمناسبة بينهما أن مضمون كلتيهما يبطل استحقاق الأصنام العبادة. 

فالآية الأولى أبطلت ذلك بنفي أن يكون للأصنام تصرف في أحوال المخلوقات» 
وهذه الآية أبطلت أن يكون غير الله قاهراً على أخد أو خبيراً أو عالماً بإعطاء كل 
مخلوق ما يناسبه. ولا جرم أن الإله تجب له القدرة والعلم» وهما جماع صفات 
الكمال» كما تجب له صفات الأفعال من نفع وضر وإحياء وإماتةء وهي تعلقات للقدرة 
أطلق عليها اسم الصفات عند غير الأشعري نظراً للعرف» وأدخلها الأشعري في صفة 
القدرة لأآنها تعلقات لهاء وهو التحقيق. 

ولذلك تتنزل هذه الآية من التي قبلها منزلة التعميم بعد التخصيصء. لان التي قبلها 
ذكرت كمال تصرفه في المخلوقات وجاءت به في قالب تثبيت الرسول ييه كما قدمناء 
وهذه الآية أوعت قدرته على كل شيء وعلمه بکل شيء وذلك أصل - جميع الفعل 
راخ 

وهَإالْتَاِمُ٭ الغالب المكره الذي لا ينفلت من قدرته من عدي إليه فعل القهر. 

وقد أفاد تعريف الجزأين القصرء آیق: لا قاهر إلا هوء لأن قهر الله تعالى هو 
القهر الحقيقي الذي لا يجد المقهور منه ملاذاًء لأنه قهر بأسباب لا يستطيع أحد خلق ما 
يدافعها. ومما يشاهد منها دوما النوم وكذلك الموت. سبحان من قهر العباد بالموت. 

و8قوَقَ» ظرف متعلق ب لاألْقَاهِرَي»#. وهو استعارة تمثيلية لحالة القاهر بأنه كالذي 
يأخذ المغلوب من أعلاه فلا يجد معالجة ولا حراكاً. وهو تمثيل بديع» ومنه قوله تعالى 
حكاية عن فرعون: هوَإِنًا فَوقَهُمْ قهروت# [الأعراف: 127]. 

ولا يفهم من ذلك جهة هي في علو كما قد يتوهمء فلا تعد هذه الآية من 
المتشابهات. 

والعباد: هم المخلوقون من العقلاء؛ فلا يقال للدواب : عباد اللہ وهو في 
الأصل جمع عبدء لکن الاستعمال خصّه بالمخلوقات» وخص العبید بجمع عبد بمعنى 
الك 

ومعنى القهر فوق العباد أنه خالق ما لا يدخل تحت قدرهم بحيث يوجد ما 
لا يريدون وجوده کالموت» ويمنع ما يريدون تحصيله كالولد للعقيم والجهل بكثير من 
الأشياء» بحيث إن كل أحد يجد في نفسه أموراً يستطيع فعلها وأموراً لا يستطيع فعلها 


YET وھ‎ 


زاهورا عله قاد ولا يستطيع فعلها تارڈ: كالمشي لمن یرت رجله؛ فيعلم کل أحد 
أن اللہ هو خالق القت والاستطاعات اع قد يمنعهاء ولآنه يخلق ما يحرج عن ممقدور 
البشرء ثم يقيس العقل عوالم الغيب على عالم الشهادة. وقد خلق الله العناصر والقوى 
وسلط بعضها على بعض فلا تستطيع المدافعة إلا ما خولها الله. 
#داعْلَمُوا آ٤‏ الله عَرِيدٌ حي في سورة البقرة [209] وفي مواضع كثيرة. 

والخبير: مبالغة في اسم الفاعل من «حَبر» المتعدي؛ بمعنى لعَلِماء يقال: خبر 
الأمرء إذا علمه وجربه. وقد قيل: إنه مشتق من الخبرَ لان الشيء إذا علم أمكن الإخبار 


“| رھ عمد کہہے م کو ي ہم لے ہہ ہے‎ r 
موقل أى سء آکبر شید فل اسه شہیڈ بین ویینک وأو إل هنا القرءان‎ ]19[ 


انتقال من الاستدلال على إثبات ما يليق بالله من الصفات» إلى إثبات صدق رسالة 
محمد اة وإلى جعل الله حَکماً بينه وبين مكذبيه» فالجملة استئناف ابتدائي» ومناسبة 
الانتقال ظاهرة. 

روى الواحدي فى أسباب النزول عن الكلبى: أن رؤساء مكة قالوا: «يا محمد ما 
ری انها ك جا تقول» راس الات اعرد را ار تھیرا آذ لبس عه 
ذكرك ولا صفتك» فأرنا من يشهد أنك رسول الله». فنزلت هذه الآية. 

وقد ابتدئت المحاورة بأسلوب إلقاء استفهام مستعمل في التقرير. على تح و ما إبينته 
عند قوله تعالى: قل لمن ما نے السَّمواتِ وا رض [الأنعام : 2ء ومثل هذا الأسلوب 
لإعداد السامعين لتلقي ما يرد بعد الاستفهام. 

وى اسم استفهام يطلب به بيان أحد المشتركات فيما أضيف إليه هذا 
الاستفهام» والمضاف إليه هنا هو 9إشء» المفسر بأنه من نوع الشهادة. 

وفوشو اسم عام من الأجناس العالية ذات العموم الكثيرء قيل: هو الموجود. 
وقيل: هو ما يعلم ويصح وجوده. والأظهر في تعريفه أنه الأمر الذي يعلم. ويجري عليه 
الأعان سراف كان سے کردا از فا سو رد أو معن يتعقل ويتحاور فيهء ومنه قوله تعالى : 
قال الكفرونَ هدا سے غیت (@ أذذا مستا وکا رابا ذلك رجه ب ج بییڈ 4 EET‏ 

وقد تقدم ا على مواقع حسن استعمال ئ «(شيء» ومواقع ضعفها عند قوله 
تعالی : «ولتبلوتكم بشو دن لوف وَالْجُوع* في سورة البقرة [155]. 


کے الأنعام : کے ١ 35 ٠‏ 


عظم الذات 0 گر المعنیء كقوله تعالی : تہ بے أله ا ےپ [التوبة: 72]ء 
وقوله: ظطكُلٌ تال فيه کبی٭. وقد تقدم في سورة البقرة [217]. 

وقوة الشهادة بقوة اطمئنان النفس إليها وتصديق مضمونها. 

وقوله: سېد تمييز لنسبة الأكبرية إلى الشيء فصار ماصدق الشيء بهذا التمييز 
هو الشهادة. فالمعنى: أية شهادة هى أصدق الشهادات» فالمستفهم عنه اى فرد من 
أفراد الشهادات يطلب علم أنه أصدق أفراد جنسه. 

والشهادة تقدم بيانها عند قوله تعالى: سَبَْدَة بی في سورة المائدة [106]. 

ولما كانت شهادة الله على صدق الرسول ييه غير معلومة للمخاطبين المكذبين بأنه 
رسول الله» صارت شهادة الله عليهم في معنى ا على نحو قوله تعالى : ٭وبدرڈاً عتا 
العذاب أن تشہد ابیع مَبَْداتٍ بالہ إِنَهُ لَمِنَ آلكذيت ©6 [النور: 8] أي: أن تشهد الله على 
كذب الزوج. أي: أن تحلف على ذلك بسم الل؛ فإن لفظ «أشهد الله» من صيغ القسم 
إلا أنه إن لم يكن معه معنى الإشهاد يكون مجازاً مرسلاء وإن كان معه معنى الإشهاد 
پ لاتير ص رج وص يعن اپ وو وبذلك يظهر موقع قوله: 

َه کہیڈ كين ویک أي: أشهده عليكم. وقريب منه ما حكاه الله عن هود: إن 

ا لہ کے [هود: 54]. 

رترقہ نل ناد کا ین کک 6ن غراب رات لالہ قساے اك المصاترة 
ب#قلِ4. وهذا جواب أمر به المأمور بالسؤال على معنى أن يسأل ثم يبادر هو بالجواب 
لکون المراد 07 ارت وكون ا مما 5 پسع المقرر إنكاره. على لحو ما بیناہ 
فی قوله: #إثل لسن ا نے لسوت وَالْأَرْضٍ فل ب [الأنعام: 12]. 

ووقع قول: لالہ سيد ين زینک یچ حاتا على لسانهم لأنه مرتب على السؤال 
وهو المقصود منهء فالتقدير: قل شهادة الله أكبر شهادة» فالله شهيد بيني وبينكم» فحذف 
اوت هل لزلالة الت ہکا" گا سے ب جو الہ امت ا الاد والممدل» 
والمعنى: أني أشهد الله الذي شهادته أعظم شهادة أنني أبلغتكم آنه لا ورضی بآن: تشر گرا 
28 وأنذرتكم. 

وفى هذه الآية ما يقتضي صحة إطلاق اسم «شىء» على الله تعالى لآن قوله: ا 
تيد وقع جوابا عن قوله: فا سء فاقتضى إطلاق اسم «شيء» خبراً عن الله تعالى 
وإن لم يدل صريحاً. وعليه فلو أطلقه المؤمن على الله تعالى لما كان في إطلاقه تجاوز 


للأدب ولا إثم. وهذا قول الأشعرية خلافاً لجهم بن صفوان وأصحابه. 

رع OT‏ أنه لما لم تنفعهم الآيات والنذر فيرجعوا عن التكذيب 
والمكابرة لم يبق إلا أن يكلهم إلى حساب الله تعالى. والمقصود: إنذارهم بعذاب الله في 
الدنیا اھر ووجه ذكر ٭٭بیّنے وڪم أن الله شهيد له» كما هو مقتضى السياق. 

فمعنی البین أن اللہ شهيد للرسول ييه بالصدق لرد إنكارهم رسالته كما هو شأن الشاهد 

في الخصومات. 

وقوله: أي إل کت مد4 عطف على جملة طاق کہیڈ کین وہ 4ء وهو 
الأهم فيما أقسم عليه من إثبات الرسالة. وينطوي في ذلك جميع ما أبلغهم الرسول ا 
وما أقامه من 0 فعطف وای إل هذا اك ان٭ من عطف الخاص على العامء 
وشحذف فاعل الوحي وبني فعله للمجهول للعلم بالفاعل الذي أوحاه إليه وهو الله تعالى. 

والإشارة ب هدًا ألما إلى ما هو في ذهن المتكلم والسامع. وعطف البيان بعد 
اسم الإشارة بين المقصود بالإشارة. 

واقتصر على جعل علة نزول القرآن للنذارة دون ذكر البشارة لأن المخاطبين في 
حال مكابرتهم التي هي مقام الكلام لا يناسبهم إلا الانذارء فغاية القرآن بالنسبة إلى 
حالهم هي الإنذار» ولذلك قال: کل ركم نے 4 او بضمير المخاطبين. ولم يقل : 
لآنذر به» وهم المقصود ابتداء من هذا الخطاب وإن كان المعطوف على ضميرهم ينذر 
ويبشر. على أن لام العلة لا تؤذن بانحصار العلة في مدخولها إذ قد تکون للفعل المعدى 
بها علل كثيرة. 

de‏ عطف على ضمير المخاطبين › ا ولأنذر به من بلغه القرآن وسمعه 
ولو لم أشافهه بالدعوة» فحذف ضمير النصب الرابط للصلة لن حذفه كثير حسنء كما 
قال أبو علي الفارسي. 

وعموم «من» وصلتها يشمل كل من يبلغه القرآن في جميعٍ مت 

[19] كه دون أ ى مع أله اله ی قل ل اد ۲ رت هو له 
ول وتم برعم نَا 2 40 . 

جملة مستأنفة من جملة القول المأمور بأن يقوله لهم. فهي استئناف بعد جملة اى 

خص هذا بالذكر لأن نفي الشريك لله في الإلهية هو أصل الدعوة الإسلامية فبعد 
أن قررهم أن شهادة الله أكبر شهادة وأشهد الله على نفسه فيما بلغ» وعليهم فيما أعرضوا 
وكابروا؛ استأنف استفهاماً على طريقة الإنكار استقصاء في الإعذار لهم فقال: أتشهدون 
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أنتم على ما أصررتم عليه أن مع الله آلهة أخرى كما شهدت آنا على ما دعوتكم إليه» 

وإنما جعل الاستفهام المستعمل في الإنكار عن الخبر الموكد ب (إن) ولام الابتداء 
ليفيد أن شهادتهم هذه مما لا يكاد يصدق السامعون أنهم يشهدونها لاستبعاد صدورها من 
عقلاء» فيحتاج المخبر عنهم بها إلى تأكيد خبره بمؤكدين فيقول: إنهم ليشهدون أن 
مع الله آلهة آخری؛ فهنالك يحتاج مخاطبهم بالإنكار إلى إدخال أداة الاستفهام الإنكاري 
على الجملة التي من شأنها أن يحكى بها خبرهم» فيفيد مثل هذا التركيب إنكارين؛ 
أحدهما: صريح بأداة الإنكارء والآخر: كنائي بلازم تأكيد الإخبار لغرابة هذا الزعم 
بحيث يشك السامع في صدورہ منهم. 

ومع لتت دونه لتدعونا دعوى تحققونها تحة تفا يشبه الشهادة على أمر محقق 
الوقوعء فإطلاق #تشهدوة» مشاكلة لقوله: قل الله کید بے ریہ . 

والآلهة جمع إله» وأجري عليه الوصف بالتأنيث تنبيهاً على أنها لا تعقل» فان 
جمع غير العاقل يكون وصفه كوصف الواحدة المؤنثة. 

وقوله: #إقل لا انمد جواب للاستفهام الذي في قوله: «آبككُم دود لأنه 
بتقدير: قل أإنكم» ووقعت المبادرة بالجواب بتبرّؤ المتكلم من أن يشهد بذلك لأن 
جواب المخاطبين عن هذا سی معلوم من حالهم أنهم مقرول به ناشن عنهم بعل 
قوله تعالى: لفن سَبِدُوأ ملا 0 مَعَهُمٌ» [الأنعام: 150]. 

وجملة ل تنا ہُو ال ويد بيان لجملة فل لا امد فلذلك فصلت لأنها 
بمنزلة عطف البيان» اجس لا اد ن ف ل اهو سی أنه اله واحدء وأعيد فعل 
القول لتأكيد التبليغ. 

وكلمة 8إِنّمَا» أفادت الحصرء أي هو المخصوص بالوحدانية. ثم بالغ في إثبات 
ذلك بالْتبرّؤ من ضله بقوله: وام 2 2 رکون ه. وفيه قطع للمجادلة معهم على 

يقة المتاركة. 

واما) في قوله: هيما نشركون کہ يجوز كونها مصدرية» أي: من إشراككم. ويجوز 
كونها موصولة» وهو الأظهرء أي: من أصنامكم التي تشركون بهاء وفيه حذف العائد 
المجرور لأن حرف الجر المحذوف مع العائد متعين تقديره بلا لبس» وذلك هو ضابط 
جواز حذف العائد المجرورء كقوله تعالى: جد لما امنا [الفرقان: 60] أي : 


AG‏ الأنعام: 20 ان مرن 


بتعظيمه» وقوله تعالى : اصع بَا نومر أي: بالجهر به. وظاهر كلام «التسهيل» أن هذا 
ممنوع › ag‏ 

[20] آلب ان ECG E‏ کےا گے 
هم لا ومون © 

جملة مستأنفة انتقل بها أسلوب الکلام من مخاطبة اه ال گے علیٰ ان 
الرسول با إلى إخبار عام كسائر أخبار القرآن. أظهر الله دليلًا على صدق الرسول فيما 
جاء به بعد شهادة الله تعالى التي في قوله : :8 اک بد وت کے [الأنعام : 19]« 
فإنه لما جاء ذكر القرآن هنالك وقع هذا الانتقال للاستشهاد على صدق القرآن المتضمن 
صدق من جاء بهء لأنه هو الآية المعجزة العامة الدائمة. 

وقدعلمت آنفا أن الراخدی ذكر أن رؤساء المشركين قالوا للنبى كله قد سالا 
عك اهود والتصاري الزضمرا أن لبس عدف ذكرك ولا مغك إلى خرف فا كان 
كذلك كان التعرض لأهل الكتاب هنا إبطالا لما قالوه أنه ليس عندهم ذكر النبي ولا 
صفته» أي : ES‏ ایا وي ا ان 
أسباب النزول تعين أن تجعل المراد ب «ألئِين ءَاتِبتَهُمُ الكتب بعض أهل الكتاب» وهم 
المنصفون منهم مثل عبدالله بن 0 ومخيريق» فقد كان المشركون يقدرون أهل الكتاب 
ويثقون بعلمهم وربما اتبع بعض المشركين دين أهل الكتاب وأقلعوا غم ا 
ورقة بن نوفل» فلذلك كانت شهادتهم في معرفة صحة الدين وا بها عندهم إذا أدوها 
ولم يكتموها. وفيه تسجيل على أهل الكتاب بوجوب أداء هذه الشهادة إلى الناس. 

فالضمير المنصوب في قوله: #يَعؤُوته.» عائد إلى القرآن الذي في قوله: أي إِلَ 
ها ألْقَرمَانُ» [الأنعام: 19]. والمراد أنهم يعرفون أنه من عند الله ويعرفون ما تضمنه مما 
أخبرت به کتبهم› ومن ذلك رسالة من جاء به» وهو محمد كلوه لما في كتبهم من 
اا ورادا وا الکتاب ا النيود ای ا 
كي باه سَّهيدا بے ونم وَمَنْ عندهء عِلم الك [الرعد: 43]. 


رم ے ہہ 


والتشبيه في قوله: كما یَعَرفونَ أبناءَهة تشبيه المعرفة بالمعرفة. فوجه الشبه هو 
التحقق والجزم بأنه هو الكتاب الموعود به» وإنما جعلت المعرفة المشبه بها هي معرفة 
أبنائهم لأن المرء لا يضل عن معرفة شخص ابنه وذاته إذا لقيه وأنه هو ابنه المعروف. 
وذلك لكثرة ملازمة الأبناء آباءهم عرفا. 


دو ر ڑ 


وقیل : إن ضمير یوند کے عائد ای التوحيد المأخوذ من قوله: اما هو إله ولحد 


A‏ الأنعام: 21 ا 


[الأنعام: 19]ء وهذا بعيد. وقيل: الضمير عائد إلى النبي يي مع أنه لم يجر له ذكر فيما تقدم 
صريحاً ولا تأويلا. ويقتضي أن يكون المخاطب غير الرسول بيه وهو غير مناسب على أن 
في عوده إلى القرآن غنية 5 ذلك مع زيادة إثباته بالحجة وهي القرآن. 

وقوله: الذي حيرو أَشَهُمْ َهُْمَ لا يُؤْمُِْن4 استئناف لزيادة إيضاح تصلب المشركين 
وإصرارهم» فهم المراد بالذين خسروا أنفسهم كما أريدوا بنظيره السابق الواقع بعد قوله: 
نا عو کت ا RR‏ نهدا .مق التکریں لل وات 
الحجة وقطع المعذرة» وأنهم مصرون على الكفر حتى ولو شهد بصدق الرسول أهل 
الکتابء كقوله: فل أرَأبْثْرَ إن کان من عند ال مرم به ومد کاڈ من بنے اِسَرآمیل عَل 
نلف فان واستکرع 14 [الأحقاف: 10]. وقيل: أريد بهم أهل الكتاب» أي: الذين کتموا 
الشهادة» فيكون الذي روأ بدلا من «#األذِنَ ءاهد الكتب». 

[11] ومن ار مسن بافری عل ال کوبا أو كدب وايب نه لا يمح الظلمو (0) 4 . 

عطف على جملة ٭لالزبت حَیمُوا أَنہُم٭ [الأنعام: 20]. فالمراد بهم المشركون 
مغل قوله: ومن أَظَلَمُ یکن متم مسجد آله أن گر فيا اك ٭. وقد تقدم نظيره في 
سورة البقرة. والمراد بافترائهم عقيدة الشرك في الجاهلية بما فيها من تكاذيب» وبتكذيبهم 
الآيات تكذيبهم القرآن بعد البعثة. وقد جعل الآتي بواحدة من هاتين الخصلتين أظلم 
الناس فكيف بمن جمعوا بينهما. 


وجملة لله لا بلح الطَليِمُون» تذييل» فلذلك فصلتء أي: إذا تحقق أنهم لا 
أظلم منهم فهم غير مفلحين» لأنه لا يفلح الظالمون» فكيف بمن بلغ ظلمه النھایة 
فاستغنى بذكر العلة عن ذكر المعلول. 

وموفع «إن» في هذا المقام يفيد معنى التعليل للجملة المحذوفة» كما تقرر في كلام 
عبدالقاهر. وموقع ضمير الشأن معھا أفاد الاهتمام بهذا الخبر اهتمام تحقيق لتقع الجملة 
الواقعة تفسيراً له في نفس السامع موقع الرسوخ. 

والافتراء الكذب المتعمد. وقوله: «إكذبا» مصدر مؤكد له» وهو أعم من الافتراء. 
والتأكيد يحصل بالأعم» كما قدمناه في قوله تعالى: ملک لذت كرا يرود عل الله 
لْكَذِبَ» في سورة المائدة [103]ء وقد نفى فلاحهم فعم كل فلاح في الدنيا والآخرة. 
فان الفلاح المعتد به في نطر الدين في الدنيا هو الإيمان والعمل؛ وهو سبب فلاح 
الاآخرة. 


2 ہووت 


[22 _ 24] 2 7 یما مر تقول لاد شیا ان شاك ال كسم 
عو @ ثرّ 1 كك ف الا أن كلأ واو رتا ما كا میں @ أنظر کیت کد وا 
لی اشم ول عتم ما کاو ا 4©9. 

عطف على جملة ومن أَظكُ مسن إفرى على أنه كبا [الأنعام: 24]ء أو على جملة 
إن لا قلح الظيمون ‏ [الأنعام: 21]» فإن مضمون هذه الجمل المعطوفة له مناسبة 
بمضمون جملة: وَس اار4 ومضمون جملة: 8إِنّه لا يلح الطَيِمونَ#». لأن مضمون 
هذه من آثار الظلم وآثار عدم الفلاحء ولأن مضمون الآية جامع للتهديد على الشرك 
والتكذيب ولإثبات الحشر ولوبطال الشرك. 

وانتصب «يوم» على الظرفية» وعامله محذوف» والأظهر أنه يقدر مما تدل عليه 
المعطوفات وهى: نقولء أو قالواء أو کذبواء أو ضل؛ وكلها صالحة للدلالة على تقدير 
اقؤشرتفر oa‏ تهنا ميا اھ و نا بهن طالتاعلے امہ 
المحذوف» لان المقصود تهويل ما یحصل لهم يوم اترم الفتنة والاضطراب 
الناشئين عن قول الله تعالى لهم: هن شُرکاو کچ وتصدیر تلك الحالة المهولة. 

وقدر في الكشاف الجواب مما دل عليه مجموع الحكاية. وتقديره: كان ما كان» 
وأن حذفه مقصود به الإبهام الذي هو داخل في التخويف. وقد سلك في هذا ما اعتاده 
أئمة البلاغة فى تقدير المحذوفات من الأجوبة والمتعلقات. والأحسن عندي أنه إنما 
بسار إلى اك عدف الذلل سی الکاکر على تن الارن الا ند کرہ سرت 
والتهويل بالتفصيل أشد منه بالإبهام إذا كان کل جزء من التفصیل حاصلا به تخويف. 
وقد بعض المفسرين : اذكر يوم نحشرهم. ولا نكتة فيه. وهنالك تقديرات أخرى لبعضهم 
لا ينبغي أن يعرج عليها. 

والضمير المنصوب في فو ترش 14 يعود إلى ممن افتریٰ عل أله و کزبا یہ [الأنعام : 1] 
أو إلى 3 الظلمون یہ [الأنعام: 21] إذ المقصود بذلك المشركون» فيؤذن بمشركين وشا 
بهم. وللتنبيه على أن الضمير عائد إلى المشركين وأصنامهم جيء بقوله: عا ليدل 
على قصد الشمول» فإن شمول الضمير لجميع المشركين لا يتردد فيه السامع حتى يحتاج 
إلى تأكيده باسم الإحاطة والشمول» فتعين أن ذكر #جيعًا# قصد منه التنبيه. 

على أن الضمير عائد إلى المشركين وأصنامهم» فيكون نظير قوله: َي سرهم 
جیا 1 قول لان ارک مكاح اشر شاود [يونس: 0128 وقوله: اوو تحْشْیْعُمَ 
وما عيدوت من دونِ ألو [الفرقان: 17]. وانتصب #إجيعا» هنا على الحال من الضمير. 


SEER 


والمقصود من حشر أصنامهم معهم أن تظهر مذلة الأصنام وعدم جدواها كما يحشر 
الغالب أسرى قبيلة ومعهم من کانوا ينتصرون به» لأنهم لو كانوا غائبين لظنوا أنهم لو 
حضروا لشفعواء أو أنهم شغلوا عنهم بما هم فيه من الجلالة والنعیمء فإن الأسرى كانوا 
قل يأملون حضور شفائعهم أو من يفاديهم. قال النابغة: 
افو ا رخ ا تساف حيو وان سب او 
وعطف «إتثول» بم لان القول متأخر عن زمن حشرهم بمهلة لأن حصة انتظار 
5 6 وہ 0000 35 2 
مع ذلك الترتیب تر 
اش كوا من سن ذلك مك 
وأصل السؤال ب أبن أنه استفهام عن المكان الذي يحل فيه المسند إليه» نحو: 
ین تلك وأين تذھبوں. وفد جو ہت سا لہ فیزاذ ھ۶" 
المنبر قبل الصلاة: «أين تقدیم الصلاة» 
وقد سال ب (أين» عن عمل آل کان ہا مله » فإذا حضر وقته ولم يحصل مئه 
يسأل عنه ب «أين»» كأن السائل يبحث عن مكانه تنزيلا له منزلة الغائب المجهول مكانه؛ 
فالسؤال ب «أين» هنا عن الشركاء المزعومين وهم حاضرون كما دلت عليه آیات أخرى. 
قال تعالى : 9 احشروأ لين ظاموا وهم وما كنأ يبدو ا من ذون لہپ [الصافات: 
2 23. والاستفهام توبيحى غما کان المشر کو ت يزعمونه من أنها تشفع لهم عند الله » 
أو أنها تنصرهم عنذ الحاجةء فلما رأوها لا غناء لھا قیل لهم : 72 وک ای ان 
وأضيف الشركاء إلى ضمير المخاطبين إضافة اختصاص لأنهم الذين زعموا لهم 
الشركة مع الله في الإلهية فلم يكونوا شركاء إلا في اعتقاد المشركين» فلذلك قيل: 
لمُراوگ یچ وهذا كقول أحد أبطال العرب لعمرو بن معد يكرب لما حدّث عمرو في 
جمع أنه قتله» وكان هو حاضراً في ذلك الجمعء فقال له: «مهلًا أبا ثور قتيلك يسمع»» 
ووصفوا ب ال كر دَعْمُوتٌ» تكذيباً لهم؛ وحذف المفعول الثاني ل 
فإرعمُوت# ليعم كل ما كانوا يزعمونه لهم من الإلهية والنصر والشفاعة؛ أما المفعول 
الأول فحذف على طريقة حذف عاتد الصلة المنصوب. 


بی مرن الأنعام: 24-22 یا می 


بمعنی أن عهدة الخبر عليه لا على الناقل» وتقدم عند قوله تعالی: فآ تر إلى آلييت 
َرْعْمُونَ» الآية فی سورة النساء [60]. وتأتي زيادة بيان لمعنى الزعم عند قوله تعالی: 
فلکم ألذينَ كفْروأ أن لن ينعو في سورة التغابن [7]. 
ہے رم ےہ ہوھ 2 

وقوله : ثم پر تکن تمم عطف على جملة وتم نقول ولثم للترتيب الرتبي 
وهو الانتقال من خبر إلى خبر أعظم منه. 

والفتنة أصلها الاختبار» من قولهم: فتن الذهب إذا اختبر خلوصه من الغلث. 
وتطلق على اضطراب الرأي من حصول خوف لا يصبر على مثلهء لان مثل ذلك يدل 
على مقدار ثبات من يناله» فقد يكون ذلك فى حالة العيش؛ وقد يكون فى البغض 
والحب؛ وقد يكون في الاعتقاد والتفكير وارتباك الأمور. وقد تقدم الكلام عليها عند 
قوله تعالى: إِنّمَا ع فنَة قلا مَكَفرٌ» في سورة البقرة [102]. 

ہی هنا اعد بآ ا َال ب ما گا 0 فذلك 0 إما أن 
الأقوال الموصوفة 8 فتنة. فالتقدير: لم يكن لهم قول هو فتنة لهم إلا قولهم: 7 
ا ما كا مركي . 

رانا آف کرت القول المستثنى دالا على فتنتهم» أي: على أنهم في فتنة حين قالوه. 
وأيّا ما كان فقولهم: «والله رتا مَا کا مشركين 8 متضمن أنهم مفتونون حينئذ. 

وعلى ذلك تحتمل الفتنة أن تكون بمعنى اضطراب الرأي والحيرة في الأمر. 
نے چپ إيجاز. والتقدير: فافتتنوا في ماذا يجيبون» فكان جوابهم أن قالوا: 
واه ریا ما کا مشركين کے فعدل عن المقدر إلى هذا التركيب لأنه قد علم أن جوابهم 
ذلك هو فتنتهم لأنه أثرها ومظهرها. 
حالة نفسه. 

ويحتمل أن تكون أطلقت على معناها الأصلى وهو الاختبار. والمراد به السؤال 
لان السوّال اختبار هاا گنن المسؤّول من العلم. أو من الصدق وضذه» ويتعين حینئد 
و مضاف» أي: لم يكن جواب فتنتھم؛ أي: سؤالهم عن حال إشراكهم إلا أن 

: وال رين ما 5 کا مشرکین ک4. 

وقراً | لجمهور وم کن _ بتاء تا حرف المضارعة - وقرأه حمزة» والكسائي» 


ا الأنعام: 24-22 ای یں 


ویعقوب بياء المضارعة للغائبة باعتبار أن الوأ هو اسم «كان». وقرأ الجمهور 
0 َم بالنصب على أنه خبر «كان»» فتكون «كان» ناقصة واسمها © إلا أن الوأ 
وإنما أخر عن الخبر لان محصور. 

وقرأه ابن كثير» وابن عامر» وحفص عن عاصم ۔ بالرفع ‏ على أنه اسم (کان) 
و##آن الوأ خبر «كان». فتجعل «كان» تامة. والمعنى لم توجد فتنة لهم إلا قولهم: 
لوالو رتا ما گا مركي أي: لم تقع فتنتهم إلا أن نفوا أنهم أشركوا. 

ووجه اتصال الفعل بعلامة مضارعة للمؤنث على قراءة نصب #«#إفِتَنَهم# هو أن 
فاعله مؤنث تقدیراء لأن القول المنسبك من «أن» وصلتها من جملة الفتنة على أحد 
التأويلين. قال أبو علي الفارسي : وذلك نظير التأنيث في اسم العدد في قوله تعالى: من 
جا بالستة فل عَتر الها [الأنعام: 160]ء لأن الأمثال لما كانت في معنى الحسنات 
أنث اسم عددھا. 

وقرأ الجمهور لرا بالجر على الصفة لاسم الجلالة. وقرأه حمزة» والكسائي› 
وخلف ۔ بالنصب على النداء - بحذف حرفه. 

وذكرهم الرب بالإضافة إلى ضميرهم مبالغة في التنصّل من الشرك أي: لا رب 
لنا غيره. وقد كذبوا وحلفوا على الكذب جريا على سننهم الذي كانوا عليه في الحياةء 
لأن المرء يحشر على ما عاش عليهء ولأن الحيرة والدهش الذي أصابهم خيل إلی 
أنهم يمؤّهون على الله تعالى فيتخلصون من العقاب. ولا مانع من صدور الکذب مع 
ظهور الحقيقة يومئذء لان الحقائق تظهر لهم وهم يحسبون أن غيرهم لا تظهر لەء ولآن 
هذا إخبار منهم عن أمر غائب عن ذلك اليوم فإنهم أخبروا عن أمورهم في الدنیا. 

وفي صحيح البخاري: أن رجلا قال لابن عباس : «إني أجد في القرآن أشياء 
تختلف علی» فذكر متها قوله: وول مره أنه دتا [الساء: 142 وقولة * وواه رتا 
3ك مر قسن ترا فى هله لابا فال این عا الزن :إل یکر الأهل 
الإخلاص ذنوبهم» فيقول المشركون تعالوا نقل: ما كنا مشركين» فيختم على أفواههم 
فتنطق أيديهم» فعند ذلك عرفوا أن الله لا يكتم حديثا». 

وقوله: «9انظر کت كَدَيوأْ عل انمه جعل حالهم المتحدث عنه بمنزلة المشاهد. 
لصدوره عمن لا خلاف في أخباره» فلذلك أمر سامعه أو أمر الرسول يي بما يدل على 
النظر إليه كأنه مشاهد کان 

والأظهر أن كت لمجرد الحال غير دال على الاستفهام. والنظر إلى الحالة هو 
النظر إلى أصحابها حين تكيفهم بها. وقد تقدمت له نظائر منها قوله تعالى: #انظرٌ کي 


لح ےق ۔ ساسا 


فرق عل الله الكيبت» في سورة النساء [50]. وجعل كثير من المتسرية: النظر ا نظرا 
قلبياً فإنه يجيء كما يجيء فعل الرؤية فيكون معلقاً عن العمل بالاستفهام» أي: تأمل 
جواب قول القائل : «كيف يفترون على الله الکذب؟) تجده خڑاتا اا سا 
لي e o E‏ 
مور ۴ 


حم ہر مر ر 


ا 

وفعل «كذب» يعدّى بحرف فَ8 إلى من يخبر عنه الكاذب كذباً مثل تعديته في 
هذه الآية» وقول النبى لق : «من كذب على معتمّداً فليتبواً مقعده من الناراء وأما 7 
إل من شرد الات کا حر 1 ل گاکہ اا2 کتتے 

وضل بمعتی غاب كقوله تعالى: ادا سا غ الک [السجدة: 10ء أی: 
غيبنا فيها بالدفن. و ما4 موصولة ول یمر وت صلتھا صلتهاء والعائد محذوف: أي : يختلقونه 
وماصدق ذلك هو شركاؤهم. والمراد: غيبة شفاعتهم ونصرهم لان ذلك هو المامول 
منهم» فلما لم يظهر شيء من ذلك نرّل حضورهم منزلة الغيبة» كما يقال: أَخِذْتَ وغاب 
نصيرك» وهو حاضر. 

[25] ونم ص ع | لِك 
ون روا سے اي 1 مو , 
ا الین تا کہ . 

عطف جملة ابتدائية على الجمل الابتدائية التي قبلها من قوله: #ألذِينَ حيرو اَشَہمَ 


ےک خر 1> ھ۶ و د 


فهم لا يَؤُّمِنونَ# [الأنعام: 20]. 

والضمير المجرور ب ل(من) التبعيضية عائد ال الفشر كيرد الذين الحديث معهم وعنهم 
ابتداء قوله : ند لذي کھرواً رم يعي لون #6 [الأنعام : 1« اق ومن المشركين من 
یستمع إليك 
7 ری له بمثل 7 حا 0 ومن من الإعراض العام 7 با فی 


2 سے ہے ص سے 


كنَةٍ هما لعوًا لَه وى ءَاداِتا ور ومن بسا ويك جاب [فصلت : 5]. 

ولكن هؤلاء العقلاء يتظاهرون بالحلم والأناة والإنصاف ويخيلون للدهماء أنهم قادرون 
على مجادلة الرسول عليه الصلاة والسلام وإبطال حججه ثم ينهون الناس عن الإيمان. 

روى الواحدي عن ابن عباس أنه سمّى من هؤلاء أبا سفيان بن حرب» وعتبة 
وشيبة ابني عة :وان جهلء والوليد بن المغيرة» والنضر بن الحارث» وأمية 20 ابني 


2 و 


بققھوہ وَل ءادَاِنہِم ووا 
قول الذي کفروا ان هدا لا 


ہے رر بدأو 1ك 72 
لك وجعلتا عل قلوييم مم ا کة 
2 ےر ےم 


سم سم 
ذا جاءوك سحدلونك د 


سک 
کم یں" 
حى 


Biv 


كيج 


خلف. اجتمعوا إلى النبى يلل يستمعون القرآن فلما سمعوه قالوا للنضر: «ما يقول 
محمد؟) فقال: «والذي 0 بيته؟ يعني الكعبة «ما أدري ما يقول إلا اق اری تر 
شفتيه فما يقول إلا أساطير الأولين مثل ما كنت أحدثكم عن القرون الماضية. يعني أنه 
قال ذلك مكابرة منه للحق وحسداً للرسول عليه الصلاة والسلام. 

وكان النضر كثير الحديث عن القرون الأولى. وكان يحدث قریشاً عن أقاصيص 
العجم» مثل قصة «رستم» و(إسفنديار» فيستلمحون حديثه» وكان صاحب أسفار إلى بلاد 
الفرس» وكان النضر شديد البغضاء للرسول يي وهو الذي أهدر الرسول عليه الصلاة 
والسلام دمه فقتل يوم فتح مكة. وروي أن أبا سفيان قال لهم: (إني لآراہ 0 
أبو جهل : «كلا». فوصف الله حالهم بهذه الآية. 

وقد نفع الله أبا سفيان بن حرب بكلمته هذه فأسلم هو دونهم ليلة فتح مكة وثبتت 
له فضيلة الصحبة وصهر النبي وك ولزوجه هند بنت عتبة بن ربيعة. 

و(الأكنة) جمع كنان ‏ بکسر الكاف ۔ و«أفعلة» يتعين فى «فعال» المكسور الفاء إذا 
كان عينه ولامه مثلین. والكنان: الغطاءء لآنه يكن الشيیء أي : يستره. وهي هنا تخییل 
لأنه شبهت قلوبهم في عدم خلوص الحق إليها بأشياء محجوبة عن شيء. وأثبتت لها 
الأكنة تخت ولیس في قلب أحدهم شيء يشبه الكنان. 

وأسند جعل تلك الحالة في قلوبهم إلى الله تعالى لأنه خلقهم على هذه الخصلة 
الذميمة والتعقل المنحرف» فهم لهم عقول وإدراك لأنهم كسائر البشرء ولكن أهواءهم 
تخيّر لهم المنع من اتباع الحق؛ فلذلك كانوا مخاطبين بالإيمان مع أن الله يعلم أنهم لا 
يؤمنون إذ كانوا على تلك الصفةء على أن خطاب التكليف عام لا تعيين فيه لأناس ولا 
استثناء فيه لأناس. فالجعل بمعنى الخلق وليس للتحویل من حال إلى حال. 

وقد مات المسمّون كلهم على الشرك عدا أبا سفيان فإنه شهد حينئذ بأن ما سمعه 
حقء فدلت شهادته على سلامة قلبه من الكنان. 

والضمیر المنصوب في ان يمهو عائد إلى القرآن المفهوم من قوله: ٭ِسَتَمْ 
ِيِكَ کہ وحذف حرف الجر. والتقدير: من أن يفقهوه» ویتعلق ب أك لما فيه من معنى 
المنع» أي: أكنة تمنع من أن يفهموا القرآن. 

والوقر وت الواو الصمم الشديد وفعله كوعد ووجد يستعمل قاصرأء يقال: وقرت 
أذنه سا يقال: وقر الله أذنه فوقرت. والوقر مصدر غير قياسي ل «وقرت» أذنهء لآن 
قياس مصدره تحريك القاف» وهو قياسي ل «وقر» المتعدي» وهو مستعار لعدم فهم 
المسموعات. جعل عدم الفهم بمنزلة الصمم ولم يذكر للوقر متعلق يدل على الممنوع 


بی رای الأنعام: 25 ڈیپ مرن 


بوقر آذانهم لظھور أنه من أن يسمعوه» لان الوقر مؤذن بذلك» ولأن المراد السمع 
5 ررم کر 2 5 جا ا 5000 7 

وقوله: عل قلو بهم ه › وقوله: وغ دانم يتعلقان ب (جعلنا). وفدم كل منهما 
على مفعول «جعلنا» للتنبيه على تعلقه به من أول الأمر. 

فإن قلت: هل تكون هاته الآية حجة للذين قالوا من علمائنا: «إن إعجاز القرآن 
بالصرفة؟»» أي: أعجز الله المشركين عن معارضته بأن صرفهم عن محاولة المعارضة 
لتقوم الحجة عليهم» فتكون الصرفة من جملة الأكنة التي جعل الله على قلوبهم. 

قلت: لم یحتحٌ بهذه الآية أصحاب تلك المقالة لأنك قد علمت أن الأكنة تخييل 
وأن الوقر استعارة» وأن قول النضر: ھا أدري ما أقول». بهتان ومكابرة» ولذلك 
قال الله تعالى : وة برا ےآ 2 لا يمنا ا 
كما فى هذه الآية» وقوله تعالی: مك تسا کا ل ار [النساء: 129]ء وذلك 
أن الآيات تنحصر أفرادها لآنها أفراد مقدرة تظهر عند تكوينها إذ هي من جنس عام. أم 
كان المتعذر عادة كقول النابغة : 
بها كل ذيّال وخنساء ترعوي إلى كل رجاف من الرّمل فارد 

فان العادة تحيل اجتماع جميع بقر الوحش في هذا الموضع. 

ٹر إن كرف القوم كل أفراد ماايصح أن يكون آية» فلذلك كان المراد 

2 5 نے ته A - 2 e‏ سس TT‏ وک A‏ 
وش معنى الكثرة الكثيرة. کما تعدم في قوله تعالى : ٭٭وَلین تیت الذي اونوا الکتب 

بگل ءَايَةَ* في سورة البقرة [145]. 

و حى حرف موضوع لإفادة | لغاية» ا أن ما بعدها غاية لما قبلها. 

وأصل حى أن يكون حرف جر مثل «إلى» فيقع بعده اسم مفرد مدلوله غاية لما 
قبل «حتى». وقد يعدل عن ذلك ويقع بعد «حتى» جملة فتكون «حتى» ابتدائية» أي: تؤذن 
بابتداء كلام مضمونه غاية لكلام قبل «حتى). 

ولذلك قال ابن الحاجب فى الكافية: (إنها تفيد السببية»» فليس المعنى أن 
استماعهم يمتد إلى وقت مجيئهم ولا أن جعل الأكنة على قلوبهم والوقر في آذانهم يمتد 
إلى وقت مجيئهم» بل المعنى أن يتسبب على استماعهم بدون فهم. وجعل الوقر على 
آذانهم والأكنة على قلوبهم أنهم إذا جاؤوك جادلوك. 

وسمّيت حى ابتدائية لأن ما بعدها في حكم كلام مستأنف استئنافاً ابتدائياً. ويأتي 
قريب من هذا عند قوله: اید حير لذن كَذَبواْ بلقا الله حى إذا جَاِتهُمْ الکَامَة بَعْتَةّ» فى هذه 


سے یر 


السورة [31]ء وزيادة تحقيق لمعنى «حتى» الابتدائية عند قوله تعالی: #فمن 25 ممن افر 
عل اک كَزِب» إلى قوله: لح إذا جََتَمَمَْ رسا إلخ في سورة الأعراف [37]. 

و٭إچ شرطية ظرفية. و#إجاءوك» شرطهاء وهو العامل فيها. وجملة وك 
حال مقدرة من ضمير ۳ چە › ا جاءوك مجادلين» ا مقدرين المجادلة معك 
يظهرون لقومهم أنهم أكفاء لهذه المجادلة. 

وجملة: فلبٹ لچ جواب فلا ٭ء وعدل عن الإضمار إلى الإظهار في قوله: یٹول 
لذن کرو اچ لزيادة التسجيل عليهم بالکفر وأنهم ما جاؤوا طالبين الحق كينا بر عون 
ولكنهم قد دخلوا بالكفر وخرجوا به فيقولون: وات هدا ال 2 اَی کو > فهم قل 
عدلوا عن الجدل إلى المباهتة والمكابرة. 

والأساطير جمع أسطورة ‏ بضم الهمزة وسكون السين ‏ وهي القصة والخبر عن 
الماضين. والأظهر أن الأسطورة لفظ معرب عن الرومية: أصله إسطوريا ‏ بكسر 
الهمزة ‏ وهو القصة. 

ويدل لذلك اختلاف العرب فيه» فقالوا: أسطورة وأسطيرة وأسطور وأسطيرء 

بضم الهمزة ‏ وإسطارة وإسطار ‏ بكسر الهمزة -. والاختلاف في 0 الكلمة الواحدة 
5 أمارات التعريب. ومن أقوالهم : «أعجمي فالعب به ما شئت 

وأحسن الألفاظ لها أسطورة لأنھا تصادف صيغة تفيد معنى تع أي: القصة 
المسطورة. وتفيد الشهرة فى مدلول مادتها مثل الأعجوبة والأحدوثة والأكرومة. وقيل : 
لار اس ج ا اساف-قل آ او رجات رضائل بو كان "اعرسم ا د 
ما يتسامر الناس به من القصص والآخبار على اختلاف أحوالها من صدق وكذب. وقد 
كانوا لا يميزون بين التواريخ والقصص والخرافات فجميع ذلك مرمي بالكذب والمبالغة. 

فقولهم: «إإت هدا إلا طبر الأرلين). يحتمل أنهم أرادوا نسبة أخبار القرآن 
إلى الكذب على ما تعارفوه من اعتقادهم في الأساطير. ويحتمل أنهم أرادوا أن القرآن لا 
يخرج عن كونه مجموع قصص وأساطيرء يعنون أنه لا يستحق أن يكون من عند الله 
لأنهم لقصور أفهامهم أو لتجاهلهم يعرضون عن الاعتبار المقصود من تلك القصص 
ويأخذونها بمنزلة الخرافات التي يتسامر الناس بها لتقصير الوقت. 

وسيأتى فى سورة الأنفال أن من قال ذلك النضر بن الحارث» وأنه كان يمثل 
القرآن 0 ارستم ولإسمنديار». 

[26] وهم ينهو عنة وتوت عَنَهُ كل ن لکوت إلا اشم وما يترون © 


م مه 2 


ت۲ و0 الانعام: 20:27 ی وت 
القرآن المشار إليه باسم الإشارة في قولهم: فان هدا إلا أَسَطِيرٌ الأرلين [الأنعام: 25]. 
أحوالها يعينها المقام. وكذلك النأي عنه معناه النأي عن استماعه» أي: هم ينهون الناس 
عن استماعه ويتباعدون عن استماعه. قال النابغة: 


وہس بتي ديبيان عن اتير وعن ترئعهم في كل أصفار 
يعني نهيتهم عن الرعي في ذي أقرء وهو حمى الملك النعمان بن الحارث 


وبين قوله: «يتهون - وَينتوّت*» الجناس القريب من التمام. 

والقصر في قوله: ون 2 إل اش قصر إضافي يفيد قلب اعتقادهم لأنهم 
يظنون بالنهي والنأي عن القرآن أنهم يضرون النبي بيه لتلا يتبعوه ولا يتبعه الناس» وهم 
إنما يهلكون أنفسهم بدوامهم على الضلال وبتضليل الناس» فيحملون أوزارهم وأوزار 
الناس» وفي هذه الجملة تسلية للرسول عليه الصلاة والسلام وأن ما أرادوا به نكايته إنما 
یضروں به أنفسهم. 

وأصل الهلاك الموت. ويطلق على المضرة الشديدة لان الشائع بین الناس أن 
الموت أشد الضر. فالمراد بالهلاك هنا ما يلقونه فى الدنيا من القتل والمذلة عند نصر 
الإسلام وفي الآخرة من العذاب. 

الائ البعد.. وهو قاضر لا يتعدى. إلى مقعول إلا حرف جره ریا ورد متعديا 
بنفسه فذلك على طريق الحذف والإيصال في الضرورة. 

وي قوله: چون ان تلن 0 اض بقوله: مم ار زيادة في تحقيق 
الفطا فی اعتقادهم. وإظهاراً لضعف عقولهم مخ أنهم كانوا يعدون أنفسهم قادة للناسء 
7 تق 1پ 6« العطني لذ للعنال لني لق كرون 
ما بعدها مقصوداً به الإخبار المستقل لأن الناس يعدونهم أعظم عقلائهم. 

[27» 28] ول ترك لذ وق عل آلار کَقالوا کیا مره ولا مكرْبُ باي تی 


> 
4 


وح مي سلس ۔ ےہ د ور ہ ص 


وکو یں الین 67 بل بدا کیم کا کا ين کی تا ردأ لعادواً لما موأ عنة 
الخطاب س0 الصلاة والسلام لأن في الخبر الواقع بعذله تسلية له عنما 
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نب تن قوله: وم یٹھون عنه وشوت دک [الأنعام : 6 فإنه ابتداً فعقبه بقوله: ےن 


مون ا نفس کہ [الأنعام : 26] ثم أردفه بتمثيل حالهم يوم القيامة. ويشترك مع الرسول 
في هذا الخطاب كل من يسمع هذا الخبر. 

ہے وب ری لاج وكا وس کو یی کیہ 
عليه ضمیر موا أ لو تراهم. و5 موا کہ ماض له لفظا والمعني به الاستقبال» ا 
إذ يوقفون. وجيء فيه بصيغة الماضي للتنبيه على تحقيق وقوعه لصدوره عمن لا خلاف 
في خبره. 

ومعنى فا عَلَ آلار4 أبلغوا إليها بعد سير إليهاء وهو يتعدى ب «). 
والاستعلاء المستفاد ب € مجازي معناه قوة الاتصال بالمکانء فلا تدل #عَلَ» على 
أن وقوفهم على النار كان من أعلى النار. وقد قال تعالى: ولو ترئ اد وفوا عل نم ہہ 
[الأنعام: 30]» وأصله من قول العرب: وقفت راحلتي على زيد. أي: بلغت إليه فحبست 
ناقتی عن السير. قال ذو الرمة: 
وقفت غعيلبى ہے لهي اى فمازلت أبكي عنده وأخاطبه 

فحذفوا مفعول (وقفت) لكثرة الاستعمال. ويقال: وقفه فوقف. ولا يقال: أوقفه 
بالهمزة. 

وعطف عليه للفْت لوا بالفاء المفيدة للتعقيب» لأن ما شاهدوه من الهول قد علموا 
أنه جزاء تكذيبهم بإلهام أوقعه الله في قلوبهم أو بإخبار ملائكة العذاب» فعجلوا فتمنوا 
أن يرجعوا. 

وحرف النداء في قولهم : و لیت پر کہ مستعمل في السی لذن النداء يقتضي بعد 
المنادى» فاستعمل فى التحسر لن المتمنى صار بعیدا عنهم › ا غير مفيد لی > كقوله 
تعالی : أن کی نگ کے لتر TI‏ سح اللو د 58200 

ومعنى E.‏ نرجع إلى الدنياء وعطف عليه sy‏ كدب ايت ربنا وکن من 
لقن برفع الفعلين بعد «لا» النافية في قراءة الجمهور عطفاً على ظنْرَدُ4. فيكون من 
جملة ما تمنوه» ولذلك لم ينصب في جواب التمني إذ ليس المقصود الجزاءء ولأن 
اعتبار الجزاء مع الواو غير مشهورء بخلافه مع الفاء لأن الفاء متأصلة في السببية. والرد 
غير مقصود لذاته وإنما تمنوه لما يقع معه من الإيمان وترك التكذيب. وإنما قدم في الذكر 
ترك التكذيب على الإيمان لأنه الأصل في تحصيل المتمنى على اعتبار الواو للمعية واقعة 
موقع فاء السيبية في جواب التمني. 

وقرأه حمزة والكسائي ولا نُكَذَّبَ4 َون بنصب الفعلین -» على أنهما 
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منصوبان في جواب التمني. وقرأ ابن عامر ول تُكَدْبُ» بالرفع كالجمهورء على معنى 
أن انتفاء التكذيب حاصل في حين کلامھم؛ فلس تقل حتن بيكون: ينتدبر آنا 
المفيدة للاستقبال. وقرأ #وتكوت» - بالنصب ۔ على جواب التمني» أي: نكون من 
القوم الذين يعرفون بالمؤمنين. والمعنى لا يختلف. 

وقوله: بل بدا للم کا کانوا فون ين َل إضراب عن قولهم: وک تُكَدْبُ ايت 
رتا ونون ین وميك ». والمعنی بل لأنهم لم يبق لهم مطمع في الخلاص. 

وبدا الشىء ظهر. ويقال: بدا له الشىء إذا ظهر له عيانا. وهو هنا مجاز فى زوال 
الشك في الشيء. كقول زهير: ۱ ۱ 
طلالی اتی لمحت درك شا :هين ولا سابع لہا إذا كان جاتيا 


ولما قوبل بدا هم في هذه الآية بقوله: هما كنوأ فوت علمنا أن البداء هو 
ظهور أمر في أنفسهم كانوا يخفونه في الدنياء أي: خطر لهم حینئذ ذلك الخاطر الذي 
كانوا يخفونه. أي : الذي كان يبدو لهمء أي : يخطر ببالهم وقوعه فلا یعلنون به» فبدا 
لهم الآن فأعلنوا به وصرحوا معترفين به. 

ففي الکلام احتباكء تقديره: بل بدا لهم ما كان يبدو لهم في الدنيا فأظهروه الآن 
وكانوا يخفونه. وذلك أنهم كانوا يخطر لهم الإيمان لما يرون من دلائله أو من نصر 
المؤمنين فيصدهم عنه العناد والحرص على استبقاء السيادة والأنفة من الاعتراف بفضل 
الرسول وبسبق المؤمنين إلى الخيرات قبلھم؛ وفيهم ضعفاء القوم وعبیدھمء كما ذكرناه 
عند قوله تعالى: لا کرد الذِينَ يَدَعُوتَ رهم بِالْعَدَفْةَ والعشى» فی هذه السورة [52]ء 
وقد أشار إلى هذا المعنى قوله تعالى: رسا ود ألذنَ حكهررأ و ما r‏ 39 في 
سورة الحجر [2]. 

وهذا التفسير يغني عن الاحتمالات التي تحير فيها المفسرون وهي لا تلائم تظم 
الآية» فبعضها يساعده صدرها وبعضها يساعده عجزها وليس فيها ما يساعده جميعها. 

وقوله: ولو را لَعَادُوا لما مُأ عنم ارتقاء في إبطال قولهم حتى يكون بمنزلة 
التسليم الجدلي في المناظرة» أي: لو أجيبت أمنيتهم وردوا إلى الدنيا لعادوا للأمر الذي 
كان النبي ينهاهم عنه» وهو التكذيب وإنكار البعثء وذلك لأن نفوسهم التي كذبت فيما 
مضى تكذيب مكابرة بعد إتيان الآيات البينات» هي النفوس التي أرجعت إليهم يوم 
البعث فالعقل العقل والتفكير التفکیر؛ وإنما تمنوا ما تمنوا من شدة الهول فتوهموا 
التخلص منه بهذا التمني فلو تحقق تمنيهم وردوا واستراحوا من ذلك الهول لغلبت 
أهواؤهم رشدھم فنسوا ما حل بهم ورجعوا إلى ما ألفوا من التكذيب والمكابرة. 
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وفي هذا دليل على أن الخواطر الناشئة عن عوامل الحس دون النظر والدليل لا 
قرار لها في النفس ولا تسير على مقتضاها إلا ريثما يدوم ذلك الإحساس فإذا زال زال 
أثره» فالانفعال به يشبه انفعال العجماوات من الزجر والسوط ونحوهما. ويزول بزواله 
حتى يعاوده مثله. 

وقوله : وهر لَكَنذبون» تذييل لما قبله. جيء بالجملة الاسمية الدالة على الدوام 
الات أى: أن اکھد سوا لب قد گرا ایا من العلا 4لا عيدب ا شس 
الرجوع ليؤمنواء فلو رجعوا لعادوا لما كانوا عليه فإن الکذب سجيتهم. وقد تضمن 
تمنيهم وعداء فلذلك صح إدخاله في حكم كذبهم دخول الخاص في العام» لأن التذييل 
يؤذن بشمول ما ذيل به وزيادة. فليس وصفهم بالكذب بعائد إلى التمني بل إلى ما تضمنه 
من الوعد بالإيمان وعدم التكذيب بآيات الله. 


ہے د دوو 


[29] الوأ إن هی إلا اننا آلدیا وما عَنْ بسبَغوزين 6 . 

یجوز أن کت عطفاً على قوله: فولعادوا یہ نات عه 0 8 فيكون جواب 
#لو#» أي: لو ردوا لكذبوا بالقرآن أيضاًء ولكذبوا بالبعث كما كانوا مدة الحياة الأولى. 
ویجوز أن تكون الجملة عطفت على جملة: ورل لذن كفا إن عدا إلا طز الا كه 
[الأنعام: 25]ء ويكون ما بين الجملتين اعتراضاً يتعلق بالتكذيب للقرآن. 

وقوله: لان َء إن نافية للجنس» والضمير بعدها مبهم يفسره ما بعد الاستثناء 
المفرّغ. قصد من إبهامه الإيجاز اعتماداً على مفسره» والضمير لما كان مفسراً بتكرة فهو 
فى حكم النكرة» العش هو فيز ق وتان لأنه لا يستقيم معه معنى الاستثناء. 
والمعنى إِنْ الحياة لنا إلا حياتنا الدنياء أي: انحصر جنس حياتنا فى حياتنا الدنيا فلا حياة 
لنا غيرها فبطلت حياة بعد الموت» فالاسم الواقع بعد إلا في حكم البدل من الضمير. 

وجملة وما 0 بمبعوثين 4 نمي للبت وهو يستلزم تاكيك نمي الحياة غير حياة 
الدنياء لأن البعث لا يكون إلا مع حياة. وإنما عطفت ولم تفصل فتكون مؤكدة للجملة 
قبلها لأن قصدهم إبطال قول الرسول ييا أنهم يحيون حياة ثانية» وقوله تارة أنهم 
مبعوثون بعد الموت» فقصدوا إبطال كل باستقلاله. 

[30] باع ہی میں لك حن قالواً بلك وريا قَال 
قوفو EK‏ ہما اوا لخدا 
البعث الذي أنكروه. 
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والقول في الخطاب وفي معنى وتوأ وفي جواب «لو» تقدم في نظريتها آنفاً. 
وتعليق 5 رم ب ب فوقو تمثيل لحضورهم المحشر عند البعث. شبهت حالهم في 
الحضور للحساب بحال عبد جنى فقبض عليه فوقف بين يدي ربه. وبذلك تظهر مزية 
التعبير بلفظ رةه دون اسم الجلالة. 

وجملة َال الف مدا بالحی کہ استئناف بياني » لن قوله : چ ولو تی 3 موا کہ قل 
آذن بمشهد عظيم مهول فكان من حق السامع أن نمال ماذا لقوا من ربهمء فیجاب : 
کن آل کنا يل الآية. 

والإشارة أن البعث الذي عاینوہ وشاهدوه. والاستفهام تقريري دخل على نمي 
الأمر المقرر به لاختبار مقدار إقرار المسؤول» فلذلك يُسأل عن نفي ما هو واقع لأنه إن 
كان له نظ ف آلانکان تدوع اليه بالتی الراف خی ساك ال 

والمقصود: أهذا حق» فإنهم كانوا يزعمونه باطلًا. ولذلك أجابوا بالحرف الموضوع 
لإبطال ما قبله وهو بل فهو يبطل النفي فهو إقرار بوقوع المنى» أي: بلی هو حق» 
نشك فيه فلذلك نقسم عليه. وهذا من استعمال القسم لتأكيد لازم فائدة الخبر. 

وفصل دوو ا على طريقة سے ام والفاء فرع 
أ : بالبعث. 

والباء سببية ) و«ما» مصدرية» أي : بسبب کفرکم› اى بهذا. وذوق العذاب 
استعارة لإحساسه» لن الذوق أقوى الحواس المباشرة للجسمء فشبه به پیا الجلد. 
َالو 
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[31] ہلک 0پ ال کو ا ا كى إا عا الشاعة اة 
بلحسرلتا کل م ما فرطتا فیا وهي اون 1 ]۶ 05 هورف لكام نا 20 © . 

استئناف للتعجيب من حالهم حين يقعون يوم القيامة في العذاب على ما استداموه 
من الكفر الذي جرّأهم على استدامته اعتقادهم نفي البعث فذاقوا العذاب لذلكء فتلك 
حالة يستحقون بها أن يقال فيهم: قد خسروا وخابوا. 

والخسران تقدم القول فيه عند قوله تعالى: #الذيت حخَیموا اشم مه لا 
پوت في هذه السورة [12]. والخسارة هنا حرمان خيرات الآخرة لا الدنیا. 

والذين كذبوا بلقاء الله هم الذين حكي عنهمٍ بقوله : «إوَقَالوَأ 
فكان مقتضى الظاهر الإضمار ا لقوله: ولو تریٰ لد وقفوأ عَلَ 


ہے رس ے بلح 


ان ھی ر حيائنا الدنيا» 
2 [الأنعام: 27[ وما. 


بعده» بان يقال: قد خسرواء لکن غدل إلى الإظهار ليكون الكلام مستقلا وليبنى عليه ما 
في الصلة من تفصيل بقوله: حى لدا جام المَاعة 7 * إلخ. 

ولقاء الله هو ظهور آثار رضاه وغضبه دون تأخير ولا إمهال ولا وقاية بأسباب 
عادية من نظام الحياة الدنياء فلما كان العالم الأخروي وهو ما بعد البعث عالم 
ظهور الحقائق بآثارها دون موانع» وتلك الحقائق هي مراد الله الأعلى الذي جعله 
عالم كمال الحقائق» جعل المصير إليه مماثلا للقاء صاحب الحق بعد الغيبة 
رالاہتقادل عع زمانا طربات قلالك ہس العف ملؤذقاة اہ ولقاء الله +ومصعير ا" إلى 
الومقا إلیەء في كثير من الآيات والألفاظ النبوية» وإلا فإن الناس في الدنيا 
هم في قبضة تصرف الله لو شاء لقبضهم إليه ولعجل إليهم دیس6 

ال الي رق تتكس کل گا اد اناگ يالك ي کل 
[يونس: 11]. ولكنه لما ا واستدرجهم في هذا العالم الدنيوي ورغب ورهب ووعد 
وتوعد كان حال الناس فيه كحال العبيد يأتيهم الأمر من مولاهم الغائب عنهم ويرغبهم 
ويحذرهم. فمنهم من يمتثل ومنهم من یعصي؛ وهم لا يلقون حينئذ جزاء عن طاعة ولا 
عقاباً عن معصية لأنه يملي لهم ويؤخرهمء فإذا طوي هذا العالم وجاءت الحياة الثانية 
سار الناس في نظام آخر» وهو نظام ظهور الآثار دون ريث» قال تعالی : 9« ووَجَدُواً ما 
عملا ات را یہ [الكهف: 49]ء فكانوا كعبيد لقوا ربهم بعد أن غابوا ۱+ 

فاللقاء استعارة تمثيلية: شبهت حالة الخلق عند المصير إلى تنفيذ وعد الله ووعيده 
بحالة العبيد عند حضور سيدهم بعد غيبة ليجزيهم على ما فعلوه في مدة المغيب. وشاع 
هذا التمثيل في القرآن وكلام الرسول ييه كما قال: «من أحب لقاء الله أحب الله 
لقاءہاء وفي القرآن: ينر : د [غافر: 15]. 

وقوله: «إحى إِدَا جَلََتهُمْ ألمَاعَةَ بَعْتَدَه. حى ابتدائية» وهي لا تفيد الغاية وإنما 
تفيد السببية» كما صرح به ابن الحاجب» أ : فإذا جاءتهم الساعة بغتة. ومن المفسرين من 
جعل مجيء الساعة غاية للخسران» وهو فاسد لأن الخسران المقصود هنا هو خسرانهم يوم 
القيامة» فأما في الدنيا ففيهم من لم م وقد تقدم کلام على «حتى» الابتدائية عند 
قوله تعالی : اون کرو ڪل ءاي لا وميا پا حى دا جَمُوكَ يدِلُوتكَ»4 في هذه السورة 251]. 
وسيجيء ء لمعنى «حتى» زيادة بيان عند قوله تعالى: «9فمن اظ یکن افریٰ ل اللہ كربا كت 
کا چ الع قوله : مح إِذا جام رسا في سورة ة الأعراف [37]. 

و ألساعَة»: عَلَم بالغلبة على ساعة البعث والحشر. 

والبغتة فعلة من البغخت» وهو مصدر بَعَّته الأمر إذا نزل به فجأة من غير ترقب ولا 


إعلام ولا ظهور شبح أو نحوه. ففي البغت معنى المجيء عن غير إشعار. وهو منتصب 
على الحال» فإن المصدر يجيء حالا إذا كان ظاهراً تأويله باسم الفاعل» وهو يرجع إلى 

وقوله : متا لوأ جواب إذا4. وهو بلحسر ناک نداء مقصود به التعجب والتندم» وهو 
في أصل الوضع نداء للحسرة بتنزيلها منزلة شخص يسمع وينادي لیحضر كأنه يقول: يأ 
حسرة احضري فهذا أوان حضورك. ومنه قولهم: يا ليتني فعلت كذاء ويا أسفي أو يا 

وأضافوا الحسرة إلى أنفسهم ليكون تحسّرهم لأجل أنفسهم»ء فهم المتحسرون 
والمتحسّر عليهم» بخلاف قول القائل: يا حسرةء فإنه في الغالب تحسر لأجل غيره فهو 
يتحسر لحال غيره. ولذلك تجيء معه «على» التي تدخل على الشيء المتحسّر من أجله 
داخلة على ما يدل على غير التحسرء كقوله تعالى: © یسر على الس او؛ فأما مع «يا 
حسرتی؛ أو يا حسرتا) فإنما تجىء «على» داخلة على الأمر الذي كان سبباً فى التحسر 

ومثل ذلك قولهم: يا ويلي ويا ویلتی؛ قال تعالى: #8وَيَقُولُونَ يويسا [الكهف: 
9ء فإذا آراد المتكلم أن الويل لغيره قال: ويلك قال تعالى: ويلك ءَامِن٭ 
[الأحقاف: 17] ويقولون: ويل لك. 

والحسرة: الندم الشديد» وهو التلهف› وهي نما من حسر يحسر ضرا من باب 
فرح» ویقال: تحسّر تحسرا. والعرب يعاملون اسم المرة معاملة مطلق المصدر غير 
ملاحظين فيه معنی المرة. ولکنھم یلا حظون المصدر في ضمن فرد) کمدلول لام 
الحقيقة» ولذلك يحسن هذا الاعتبار في مقام النداء لأن المصدر اسم للحاصل بالفعل 
بخلاف اسم المرة فهو اسم لفرد من أفراد المصدر فيقوم مقام الماهية. 

و قطنا أضعنا. يقال: فرط في الأمر إذا تهاون بشيء ولم يحفظه»ء أو في 
اكتسابه حتى فاته وأفلت منه. وهو يتعدى إلى المفعول بنفسه» كما دل عليه قوله تعالى: 
لا متا ف الككب ین کیچ [الأنعام: 38]. والأكثر أن يتعدى بحرف «في» فيقال فرط 
فى مالهء إذا أضاعه. 
«ما#. تقديره: ما فرطناه وهم عام مثل معادہء أي: ندمنا على إضاعة كل ما من شأنه 
أن ينفعنا ففرّطناه» وضمير ##فيهَا» عائد إلى الساعة. و«فى» تعلیلیةء أي: ما فوتناه من 
الأعمال النافعة لأجل نفع هذه الساعة» ويجوز أن يكون «فى» للتعدية بتقدير مضاف إلى 
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الضميرء أي: فى خيراتها. والمعنی: على ما فرطنا فى الساعة؛ يعنون ما شاهدوه من 
نجاة ونعيم أهل الفلاح. ويجوز أن يعود ضمير #فيهَا»4 على الحياة الدنياء فيكون «في» 
للظرفية الحقيقية. 

وجملة ظوَهُمَ كَمِلُونَ أوذادهُم على ظهورهم» في موضع الحال من ضمير قاراي 
2 قالوا ذلك في حال أنهم يحملون أوزارهم فهم بين تلهف على التفريط في الأعمال 
الصالحة والإيمان وبين مقاساة العذاب على الأوزار التي اقترفوھاء أي: لم يكونوا 
محرومين من خير ذلك اليوم فحسب بل كانوا مع ذلك متعبين مثقلين بالعذاب. 

والأوزار جمع وزز بكسيو تو او وھو پوس و ورزر يرر ادا حمل. 
ومنه قوله هنا : YÎ‏ شا ما زروت وقوله: 0 5 2 وزْرَ ر خر [الأنعام : 4 1]. 
وأطلق الوزر على الذنب والجناية لثقل عاقبتها على جانيها. 

وقوله: ووم حملونَ أورَارهُم عل ظَمُوره4 تمثيل لهيئة عىتهم من جراء ذنوبهم بحال 
من یحمل حملا ثقيلا. ارت سے سر ری ہیں سس كقوله تعالی : 
وما اڪ لئے کر کا كنت تررك 4 [الشورى 00 فذكر الابتی لان الكسب 
يكون بالید فهو يشبه تخييل الاستعارة ولكنه لا يتأتى التخييل فى التمثيلية لأن ما يذكر 
فيها صالح لاعتباره من جملة الهيئة. فان الحمل على الظهر مؤذن بنهاية ثقل المحمول 
على الحامل. 

ومن لطائف التوجيه وضع لفظ الأوزار في هذا التمثيل؛ فإنه مشترك بين الأحمال 
الثقيلة وبين الذنوب» وهم إنما وقعوا 2 هذه الشدة من جراء ذنوبهم فكأنهم يحملونها 
لأنهم يعانون شدة آلامها. 

3 ساء ما ردوں تذييل. و«آلا» حرف استفتاح يفيد التنبيه للعناية بالخبر. 
وموساء ما زرو کہ إنشاء ذم. وه رون » بمعنی يحملون» اي : ساء ما يمثل من حالهم 
بالحمل. وما روہ فاعل 4 SE‏ بالذم محذوف. تقديره: حملهم. 

EN‏ الخترة لذن ل نظ دلوق E O‏ سر ون نون أدد 
حر A‏ خا کے 
تعفلون © 

لما جرى ذكر الساعة وما يلحق المشركين فيها من الحسرة على ما فرطوا ناسب 
أن یذگر الناس بأن الحياة الدنيا زائلة وأن عليهم أن يستعدوا للحياة الآخرة. فيحتمل أن 
يكون جواباً لقول المشركين: إن هى إلا حياننَا آلڈیا وما كن بمتَعونين» [الانعام: 29]. 
فتكون الواو للحال» أي: تقولون إن هي إلا حياتنا الدنياء ولو نظرتم حق النظر 


لوجدتم الحياة الدنيا لعباً ولهواً وليس فيها شيء باق» فلعلمتم أن وراءها حياة أخرى 
فيها من الخيرات ما هو أعظم مما في الدنيا وإنما يناله المتقون. ا المؤمنون» فتكون 
الآية إعادة لدعوتهم إلى الإيمان والتقوى» ويكون الخطاب في قوله: أف تَمَقِنُونَ »4 
التفاتاً من الحديث عنهم بالغيبة إلى خطابهم بالدعوة. 

ويحتمل أنه اعتراض بالتذييل لحكاية حالهم في الآخرة» فإنه لما حكى قولهم: 
بإ یرتا عل ما فرطنا فا [الأنعام: 31] علم السامع أنهم فرطوا في الأمور النافعة لهم 
في الآخرة بسبب الانهماك في زخارف الدنياء فذيل ذلك يخطاب المؤمنين 00 بقيمة 
زخارف الدنيا وتبشيراً لهم بأن الآخرة هي دار الخير للمؤمنين» فتكون الواو عطفت جملة 
البشارة على حكاية النذارة. والمناسبة هي التضاد. وأيضا في هذا نداء على سخافة 
عقولهم إذ غرتهم في الدنيا فسول لهم الاستخفاف بدعوة الله إلى الحق. فيجعل قوله: 
لأفلا تَمَقِنُونَ»4 خطاباً مستأنفاً للمؤمنين تحذيراً لهم من أن تغرهم زخارف الدنيا فتلهيهم 
عن العمل للآخرة. 

وهذا الحكم عام على جنس الحياة الدنياء فالتعريف في الحياة تعريف الجنس» 
أي: الحياة التى يحياها كل أحد المعروفة بالدنياء أي: الأولى والقريبة من الناس» 
e E UNE,‏ أن على متا 

واللعب: عمل أو قول في خفة وسرعة وطيش ليست له غاية مفيدة بل غايته إراحة 
البال وتقصير الوقت واستجلاب العقول في حالة ضعفها كعقل الصغير وعقل المتعب؛ 
وأكثره أعمال الصبيان. قالوا: ولذلك فهو مشتق من اللعاب» وهو ريق الصبى السائل. 
رضد الات ال ۱ 

واللهو ما يشتغل به الإنسان مما ترتاح إليه نفسه ولا يتعب في الاشتغال به عقله. 
فلا يطلق إلا على ما فيه استمتاع ولذة وملائمة للشهوة. 

وبين اللهو واللعب العموم والخصوص الوجهي. فهما يجتمعان في العمل الذي فيه 
ملاءمة ويقارنه شيء من الخفة والطيش كالطرب واللهو بالنساء. وينفرد اللعب في لعب 
الصبيان. وينفرد اللهو في نحو الميسر والصيد. 

وقد أفادت صيغة وما للا لیا 2ھ 7ئ قصر الحياة على اللعب 
واللھوء وهو قصر موصوف على صفة. والمراد بالحياة الأعمال التي يحب الإنسان الحياة 
لأجلهاء لأن الحياة مدة وزمن لا يقبل الوصف بغير أوصاف الأزمان من طول أو قصرء 
وتحديد أو ضدهء فتعين أن المراد بالحياة الأعمال المظروفة فيها. واللعب واللهو في قوة 
الضف لأنهما منضد ران ارد هما الواضف» للمبالعة > كقول الخضاء: 
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ہے لے سا ہے E‏ وا جاز 


وهذا القصر ادعائي يقصد به المبالغة» لآن الأعمال الحاصلة في الحياة كثيرة» 
متها ار واللعو ها جو سام :كال تعالى وا لكر لا و مر 
َي وکاڈ غ امول وَالْأَوَكَدِ4 [الحديد: 20]ء فالحياة تشتمل على أحوال كثيرة منها 
الملائم كالأكل واللذات» ومنها المؤلم كالأمراض والأحزان» فأما المؤلمات فلا اعتداد 
نهنا ها ولا التنات الا لاتھا لت مما يرغي فيه الراغيوق لان المقضوؤة من ذكر 
الحياة هنا ما يحصل فيها مما يحبها الناس لأجله. وهو الملائمات. 

وأما الملائمات فهي كثيرة» ومنها ما ليس بلعب ولهوء كالطعام والشراب والتدفق 
في الشتاء والتبرد في الصيف وجمع المال عند المولع به وقرى الضيف ونكاية العدو 
وبذل الخير للمحتاجء إلا أن هذه لما كان معظمها يستدعي صرف همة وعمل كانت 
مشتملة على شيء من التعب وهو منافر. 7 9 ۹ د 
اللهو واللعب» لأنه الأغلب على أعمال الناس في أول العمر والغالب عليهم فيما بعد 
ذلك. فمن اللعب المزاح ومغازلة النساء» ومن E‏ الخمر والميسر والمغاني والأسمار 
وركوب الخيل والصيد. 

فأما أعمالهم في القربات كالحج والعمرة والنذر والطواف بالأصنام والعتيرة 
ونحوها فلأنها لما كانت لا اعتداد بها بدون الإيمان كانت ملحقة باللعب؛ كما قال 
تعالی: ما کات صَااممم عد کات إل و ل [الأنفال: 35]» وقال: 


«ألزت إتَحَدُوأْ ديهم هوا ولا وَعَرَتهَمْ الحَيزة الد . 


فلا جرم كان الأغلب على المشركين والغالب على الناس اللعب واللهى إلا من 
آمن وعمل انتا فلذلك وفع القصر الادعائي في قوله: وما 01 لدا الا لع 
هر . 

وعقب بقوله: ظوَللدَّارُ الْأحِرَهُ حير للذين ينون منه أن أعمال المتقین في الدنيا 
هي ضد اللعب واللهوء لأنهم جعلت لهم دار أخرى هي خير» وقد علم أن الفوز فيها 
لا يكون إلا بعمل فى الدنياء فأنتج أن عملهم في الدنيا ليس اللهو واللعب وأن حياة 
غيرهم هي المقصورة على اللهو واللعب. 

والدار محل إقامة الناس» وهي الأرض التي فيها بيوت الناس من بناء أو خيام أو 
قباب. والآخرة مؤنث وصف الآخر ‏ بکسر الخاء ‏ وهو ضد الأول: أي: مقر الناس 
الآخیر الذي إلا تحول بعله. 
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وقراً جمهور العشرة ودار چ بلامین لام الابتداء ولام التعريف. وقرأوا 
اة بالرفع. و ابْنُ عَایر: لوَلَدَارٌ الآخرة» بلام الابتداء فقط وبإضافة دار منكرة 
إلى الآخرة فهو من إضافة الموصوف إلى الصفة» كقولهم: مسجد الجامع» أو هو على 
تقدیر مضاف کک 0) وهنا لس الات وان السا اة 


موّاخذة 7“ 


ے ہے ع ا 


وقوله: ٭ للذِين يلقونچه تعرتفی بالمشر كين بأنهم ر إلى الآخرة ESE‏ 
لست لهم بخير مما كانوا في الدنيا. والمراد ب ولل دين فون المؤمنون التابعون لما 
أمر اللہ به. كقوله تعالی : تاھد مُدی لقن کہ [البقرة :12 فإن الآخرة لهؤلاء خير 
محض . وأما من تلحقهم مؤاخذة على أعمالهم السيئة من المؤمنين فلما كان مصيرهم بعل 
إلى الجنة كانت الآخرة خيراً لهم من الدنيا. 

وقوله واف تون عطف بالفاء على جملة «وومًا 2 4 إلى ا لأنه 
كان خطاباً للمشركين» أو فى التحذير إن كان خطاباً للمؤمنين. على أنه لما كان استعماله 
في أحد هذين على وجه الكناية صح أن يراد منه الأمران باعتبار كلا الفريقين» لان 
ل الكنائية تتعدد 2 0 من تعددھا الاشتراك لآن دلالتھا التزامية» على أننا 


وقراً نافع وابن نم عامر» وحفص › > وأبو جعفر› ويعقوب: : أف عقون کہ ے بتاء 
الخطاب ة الالتفات. دقرا ری - بياء تحتية 0 فهو على هذه القراءة عا عائد 


وفي قوله : 9 ي 7 تأييس للمشركين. 

[33] قد تل إن اك ألذه بقولون َال لا کوت ولک الطَيليينَ 
بعاينت ال 21 46 

استئناف ابتدائی قصدت به تسلية الرسول گل وأمره بالصبرء ووعده بالنصر› وتا سس 
من إيمان المتغالين في الكفرء ووعده بإيمان فرق منهم بقوله: ولو شه أله لَجَمَعَهُمْ عل 
لْهُدَعْ» إلى قوله: يِسَمَعُون» [الأنعام: 35 36]. وقد تهيأ المقام لهذا الغرض بعد الفراغ 
من محاجة المشركين في إبطال شركهم وإبطال إنكارهم رسالة محمد ميا والفراغ من 


بی خرن الأنعام: 33 ای یں 


وعيدهم وفضيحة مكابرتهم ابتداء من قوله: وما تأَنيهم مَنْ ءاي يِنْ ٤ات‏ ريم 
[الأنعام: 4] إلى هنا. 

وقد تحقيق للخبر الفعلي» فهو في تحقيق الجملة الفعلية بمنزلة «إن» في تحقيق 
الجملة الاسمية. فحرف «قل) 29 الد على الأفعال المتصرفة الخبرية الع ای تہ 
من ناصب وجازم وحرف تنفيس» ومعنى التحقيق ملازم له. والأصح أنه كذلك سواء كان 
بک لا نافيا آر ضارغا ولا تاف عع فد رايت لے 

وقد شاع عند كثير من النحويين أن «قد» إذا دخل على المضارع أفاد تقليل حصول 
الفعل. وقال بعضهم : (إنه مأخوذ من كلام سيبويه»)» ومن ظاهر كلام الكشاف في هذه 
الآية. والتحقيق أن کلام منبيؤية: لا :ندل إلا على. أن «قد» يستعمل في الدلالة على التقليل 
لكن بالقرينة وليست بدلالة أصلية. وهذا هو الذي استخلصته من كلامهم وهو المعول 
عليه عندي. ولذلك فلا فرق بين دخول «قد» على فعل الماضي ودخوله على الفعل 
المضارع في إفادة تحقيق الحصول» كما صرح به الزمخشري في تفسير قوله تعالى : 
َد يَعَلَمْ م ما شم ّيه في سورة النور [64]. 

فالتحقيق يعتبر فى الزمن الماضى إن كان الفعل الذي بعد «قد» فعل مضِيٌّ» وفى 
سو السا ار ااانا اال سد فا مارغ من ایض زی اج 
من دلالة المقام» مثل تقريب زمن الماضي من الحال في نحو: قد قامت الصلاة. و 
كناية تنشأ عن التعرض لتحقيق فعل ليس من شأنه أن يشك السامع في أنه يقع» ومثل 
إفادة التكثير مع المضارع تبعا لما يقتضيه المضارع من الدلالة على التجدد» كالبيت الذي 
نسبه سيبوية للهذلي» وحقق ابن بري أنه لعبية بن الاپ ضر وهو : 
قد ان EEE EA‏ كأن أنوابب ممجَّث بِفِرْصًاد 

وبيت رهير: 

فر نه ا يلاك ای يانه E‏ لبد كالسا ناته 

وإفادة استحضار الصورة» كقول كعب: 
لقدأقومٌمقاماًلويقومبه أرى وأسمعٌ مالويسمّعالفيل 
EE‏ البرعتصد الا أن شتكتون لے ہے ارس0 ادن الله حول 

أراد تحقيق حضوره لدى الرسول ية مع استحضار تلك الحالة العجيبة من الوجل 
المشوب بالرجاء. 

والتحقيق أن كلام سيبويه بريء مما حمّلوه» وما نشأ اضطراب كلام النحاة فيه إلا 
من فهم ابن مالك لكلام سيبويه. وقد رده عليه أبو حيان ردا وجيها. 


فمعنى الآية: علمنا بأن الذي يقولونه يحزنك محققاً فتصبّر. وقد تقدم لي كلام في 


هذه المسألة عند قوله تعالى : مد رى كَمَلْب وه ف لمآو في سورة البقرة [144]ء 
فكان فيه إجمال وأحلت على تفسير آية سورة الأنعام» فهذا الذي استقر عليه رأبي. 

وفعل غلم معلق عن العمل في مفعولين بوجود اللام. 

والمراد ب «ألذِ> يفولون أقوالهم الدالة على عدم تصديقهم الرسول بلا كما دل 
عليه قوله بعده: ولد كُذْبَتَ يُسُلٌ» [الأنعام: 34]ء فعدل عن ذكر اسم التكذيب ونحوه 
إلى اسم الموصول وصلته تنزيهاً للرسول عليه الصلاة والسلام عن ذكر هذا اللفظ الشنيع 
فی جانبه تلطفا معه. 
وقرأ نافع» وأبو جعفر «ليحَزْنكَ» - بضم الياء وکسر الزاي -. وقرأه يه 
الباء وضم الزاي ‏ یقال: أحزنت الرجل بهمزة تعدية لفعل حَزنء ويقال: حَزَلْنه أيضاً. 
وعن الخليل: أن حزنتهء معناه جعلت فيه حُزناً كما يقال: دهنته. وأما التعدية فليست إلا 
بالهمزة. قال أبو علي الفارسي: حزنت الرجل» أكثر استعمالاء وأحزنتہء أقيس. وەڑآلزے 
یوون هو قولهم ساحر» مجنون» کاذب؛ شاعر. فعدل عن تفصيل قولهم إلى إجماله 
إيجازاً أو تحاشياً عن التصريح به في جانب المنزه عنه. 

والضمير المجعول اسم «إن» ضمير الشأنء واللام لام القسمء وفعل «يحزنك» فعل 
القسمء ولذ يفولونه فاعلهء واللام في منك لام الابتداءء وجملة: «يحزنك» 

خبر «إن»» وضمائر الغيبة راجعة إلى #ألذِينَ كقروأ» في قوله: #ثُمٌ ألذِينَ كمَروا يريم 
يعون 4. 

والفاء في قوله: هه ا يجوز أن تكون للتعليل» والمعلل محذوف دل عليه 
قوله: لے لم٠‏ أي: فلا تحزن فإنهم لا يكذبونك» أي: لأنهم لا يكذبونك. ويجوز 
كونها للفصيحة» والتقدير: فإن كان يحزنك ذلك لأجل التكذيب فإنهم لا يكذبونك» فالله 
قد سلى رسوله عليه الصلاة والسلام بأن أخبره بأن المشركين لا يكذبونه ولكنهم أهل 
جحود ومكابرة. وكفى بذلك تسلية. ويجوز أن تكون للتفريع على 7 تعلم 4ء ا 
فعلمنا بذلك يتفرع عليه أنا نثبت نثبت فؤادك ونشرح صدرك بإعلامك أنهم لا يكذبونك, وبأن 
نذكرك بسنة الرسل من قبلك ونذكرك بأن العاقبة هي نصرك كما سبق في علم الله. 

وقراً نافع والكسائي» وأبو جعفر فلا يُكدْبوككَ» 2#‏ بسكون الكاف وتخفيف 
الذال -. وقرأه الجمھور۔ بفتح الكاف وتشديد الذال . وقد قال بعض أئمة اللغة: إن 
أكذب وكا بمعنى واحدء أي : نسبه إلى الكذب. وقال بعضهم : «أكذبه» وجدہ کاذبا 
كما قال کہ وده مر دای انا گت اھ فر سے ل الات 


بھی خرن الانعام : 33 ای ام 


وعن الكسائي: «أن أكذبه هو بمعنى كدب ما جاء به ولم ینشب المفعول إلى الكذب» 
وأن كذبه هو نسبه إلى الكذب». وهو معنى ما نقل عن الزجاج معنى كذبثه» قلت له: 
كيت ومع أكليته: أريقة أن ھا ات يه گذت: 

وقوله: وك ألطَِِينَ یقابت اله يحَحَدُونَ 4 استدراك لدفع أن يتوهم من قوله: 
«لا يكبوْككَ» على قراءة نافع ومن وافقه أنهم صدقوا وآمنواء وعلى قراءة البقية لا 
يكذبونك€ أنهم لم یصدر منهم أصل التكذيب مع أن الواقع خلاف ذلك» فاستدرك عليه 
بأنهم يجحدون بآيات الله فيظهر حالهم كحال من ينسب الآتي بالآيات إلى الكذب وما 
هم ملین في فوم 

والجحد والجحودہ الإنكار للأمر المعروف» أي: الإنكار مع العلم بوقوع ما 
ينكرء فهو نفي ما يعلم النافي ثبوته» فهو إنكار مكابرة. 

وعُدل عن الإضمار إلى قوله: ولك ألطَِمِينَ4 ذمَاً لهم وإعلاماً بأن شأن الظالم 
الجحد بالحجة» وتسجيلا عليهم بأن الظلم سجيتهم. 

وعدي لے تحدوں کہ بالباء كما چ في قوله: ٭٭وححددا يها واستيقنتها نسمک 
[النمل: 14] لتأكيد تعلق الجحد بالمجحودہ كالباء في قوله تعالى: ہل وامسخوا يرءوسكم» 


عر و مد 


£ © 


[المائدة: 6]ء وفى تقولد ڑکا مكنا أن فل الات إلا أن کاب ہا الأدلرن 4 
[الاسراء: 59]ء ونوك النابغة : 
ر ارت مت الا خی اد وأصبح جد الناس يظلع عاثرًا 

ثم إن الجحد بآيات الله أريد به الجحد بما جاء به الرسول ييه من الآيات. 
وجحدها إنكار أنها من آيات اللهء أي: تكذيب الآتى بها فى قوله: إنها من عند الله 
نال ذلك إلى. أتهميكذبون الرسرل عك الصلاة والسلام فكيف يجمع .هذا مع قوله: 
َنم لا يكذبونك€ على قراءة الجمهور. 

والذي يستخلص من سياق الآية أن المراد: فإنهم لا يعتقدون أنك كاذب لأن الرسول 
عليه الصلاة والسلام معروف عندهم بالصدق وكان يلقب بينهم بالأمين. وقد قال النضر بن 
الحارث لما تشاورت قريش في شأن الرسول: لیا معشر قريش قد كان محمد فيكم غلاماء 
أرضاكم فيكم » وأصدقكم حدیثاء حتى إذا رأيتم الشیب في صدغيه قلتم ساحر وقلتم كاهن 
وقلتم شاعر وقلتم مجنون» ووالله ما هو بأولئكم». ولأن الآيات التي جاء بها لا يمتري أحد 
في أنها من عند الله ولأن دلائل صدقه بينة واضحة ولكنكم ظالمون. 

والظالم هو الذي يجري على خلاف الحق بدون شبهة. فهم ينكرون الحق مع 


اپ امت الأنعام: 34 ا مرن 


علمهم انه الحق› وذلك هو الجحود. وقد أخبر الله عنهم بذلك وهو أعلم بسرائرهم. 
ونظيرها قوله تعالى حكاية عن قوم فرعون: ٭'ححدوا او نفس ھ2 لسا وعو 4 
[النمل: 14]ء فيكون فى الآية احتباك. 
ولکن 09 7 جت به). فأنزل الله : اا a‏ و لق 1ت ال 
ا ول اخست عدا هو شتے نزول الا باتع نل I‏ 
أراد الاستهزاء. كما قال ابن العربى فى العارضة: «ذلك أن التكذيب ہما جاء به تكذيب 
له لا محالة» فقوله: لا تكذبك». استھزاء 7 التصديق). 

[34] رَكد_ کے کے تن ات رن عل وک اھ کی أن نما 7 
كاه رامد باه هق 1 الست 469 . 

عطف على جملة: ِنَم لا بكوك [الأنعام: 33] أو على جملة: ولك 
آلظامين بات أله حون 4 [الأنعام : 3]. ويجور أن تكون الواو واو الحال من الكلام 
المحذوف قبل الفاءء أ فلا تحزن. أو إن أحزنك ذلك فإنهم لا يكذبونك والحال قل 
کت ا فلك 

والكلام على گا تقدير تله وتهوين وتكريم بأن إساءة أهل 20 لمحمد عليه 
الصلاة والسلام هي دون ما أساء الأقوام إلى الرسل من قبله؛ فإنهم كذبوا بالقول 
ا 

ولام القسم لتأكيد الخبر بتنزيل الرسول ية منزلة من ذهل طويلًا عن تكذيب 
بی کور مور پا یت ومن فلك وصف 

وفي موقع هذه الآية بعد التي قبلها إيماء لرجاحة عقول العرب على عقول من 
سبقهم من الأممء فإن الأمم كذبت رسلها باعتقاد ونطق ألسنتهاء والعرب كذبوا باللسان 
وأيقنوا بصدق الرسول عليه الصلاة والسلام بعقولهم التي لا يروج عندها الزيف. 

وما مصدریة؛ ا صبروا على التكذيب» فيجوز أن يكون قوله: ووأ 
عطفاً على # كزيواأً» وتكون جملة #فصروأ معترضة. 


SAETA وھ‎ 


والتقدیر: ولقد كذبت وأوذيت رسل فصبروا. فلا يعتبر الوقف عند قوله: لعل ما 
کاچ بل يوصل الكلام إلى قوله: صرت وأن يكون عطفاً على فا کزت رس 
أي: كدت وَأوذوا: . ويمهم اش على الأذى من الضر على التكذيب لن التكذيب أذى 

فیحسن الوقف عند قوله: لع ما کڑواکے. 

وقرن فعل 9كُدْيَتَ» بعلامة التأنيث لأن فاعل الفعل إذا كان جمع تکسیر يرجح 
اتصال الفعل بعلامة التأنيث على التأويل بالجماعة. ومن ثم جاء فی 0 فصبرواً 6 
وکوا مقترنين بواو الجمع؛ لان فاعليهما ضميران مستتران فرجح اعتبار التذكير. 

وعطف رووا على ٭ل کزبت کہ عطف الأعم على الأخص» والأذى أعم من 
التكذيب» لأن الأذى هو ما يسوء ولو إساءة ماء قال تعالى: لن توم إلا أذ 
[آل عمران: 111] ويطلق على التشديد منه. 

فالأذى اسم اق :مته اذ إذا جعل له أذى وألحقه به. فالهمزة به للجعل أو 
للتصيير. ومصادر هذا الفعل أذى وأذاة وأذية. وكلها أسماء مصادر وليست مصادر. وقياس 
مصدرہ الإيذاء لكنه لم يسمع 52 كلام العرب. فلذلك قال صاحب القاموس : لا يقال : 
إيذاء». وقال الراغب: «يقال: إيذاء». ولعل الخلاف مبني على الخللاف في أن القياسي 
أنكر على صاحب القاموس فقد ظلمه. 

وبا ما كان فالإيذاء لفظ غير فصيح لغرابته. ولقد يعد على صاحب الكشاف 
استعماله هنا وهو ما هو في علم البلاغة. 

و#إحىّ ابتدائیة أفادت غاية ما قبلهاء وهو التكذيب والأذى والصبر عليهماء فإن 
النصر كان بإهلاك المكذبين المؤذین ء فكان غاية للتكذيب والأذى» وكان غاية للصبر 
الخاص؛ وهو الصبر على التكذيب والأذى» وبقي صبر الرسل على أشياء مما أمر 
بالصبر عليه. 

والإتيان في قوله: أئلهم نصا مجاز في وقوع النصر بعد انتظاره» فشبه وقوعه 
سو رک وی ہس ہچ اس بيان 0 تعالى : 

2 ا 0 ا جملة‎ 9 e 

وکلمات اللہ و حیه للرسل الدال على وعدہ إياهم بالف كما دل عليه إضافة 
النصر إلى ضمير الجلالة. فالمراد کلمات من نوع خاص» فلا يرد أن بعض کلمات الله 
في التشريع قد تبدل بالنسخ ؛ على أن التبديل المنفي مجاز في النقض؛ كما تقدم في قوله 


لی 


بی ہیں الأنعام: 35 دی مز 


تعالى : من بده بعدما َ4 في سورة البقرة [181]. وسيأتي تحقیق لهذا المعنی عند 
قوله تعالى : «#وَتمَتَ كلمت ريك صِدقا وعد لا مل لکلہتے۔٭ في هذه السورة [115]. 

وهذا تطمين للنبي ييه بأن الله ينصره كما نصر من قبله من الرسل› ويجوز أن 
تكون كلمات الله ما كتبه في أزله وقدره من سننه في الام أي : أن إهلاك المكذبين 
يقع كما وقع إهلاك مَن قبلهم. 

ونفي المبدل كناية عن نفي التبديل» أي: لا تبدیلء لأن التبديل لا يكون إلا من 
مبدل. ومعناه: أن غير الله عاجز عن أن يبدل مراد الله» وأن الله أراد أن لا يبدل كلماته 
فى هذا الشأن. 

وقوله: اوقد ج9 من إت الْمرْسَيَ» عطف على جملة: وول مُبَدِلَ لِكيمَتِ 
اللہ وهو كلام جامع لتفاصيل ما حل بالمكذبين» وبكيف كان نصر الله رسله. وذلك 
في تضاعيف ما نزل من القرآن في ذلك. 

والقول في اك یہ كالقول في انهم 0 > فهو مجاز في بلوغ ذلك وإعلام 
النبى کی به. 

وین في قوله: «ين لیا إما اسم بمعنى «بعض» فتكون فاعلًا مضافة إلى 
لنبأء وهو ناظر إلى قوله تعالى: نھر گن عَصَصا عك وَينهُم کن گج تقشش ي4 
[غافر: 78]. والأحسن أن تجعل صفة لموصوف محذوف تقديره: لقد جاءك نبأ من نبأ 
اتی سے تج و اتا الخ ضا عر عظیمء > قال تعالى: للع سالد ()) عن ات 
امیر چ [النباً: 1ء 2]ء وقال: قل هو 6 عَم © ا ت عنه2 حضون )4 [ص: 67ء 
اڈ وقال في هذه السورة [67]: کل ۴ تی وسوف لن یا ک. 

[35] و ات کاں کر علَيكَ إِعَرَاضيمَ کان إِسْتَطعَت: أن. تنش فا ے الارض أو 
سلما نے الكل ف كير ولو شاو آل لجن عل الیدی دل کو هن 
۹ رے ھی 
الجَهيتَ 4 . 

عطف على جملة فق تلم اِتَت يزنك ألذه يوون [الأنعام: 33]» فإن 
رسول الله کی كان يحزنه ما يقولونه فيه من التكذيب به وبالقرآن حَرَّناً على جهل قومه 
قدر النصيحة وإنكارهم فقييلة اا :وجرن من عراوالاہت عليهم من دوام ضلالهم 

مله و وقد سلاه الله تعالى عن الحزن الأول بقوله : عفانم ل زاون یہ [الأنعام : 

. 


رکرو سے 


3 وسلاه عن الثاني بقوله: وان کان كر عليك اِعَراصہَم یک | 
وط ڑگ ڑچ ككرمء كبراً كونب: عظمت جثته. ومعنى لک ٭ هنا شق عليك. 


ھی خر الأنعام: 35 و 


وأصله عِظٌم الجثة» ثم استعمل مجازاً في الأمور العظيمة الثقيلة لأن عظم الجثة يستلزم 
الثقل» ثم استعمل مجازا في معنى (شق) لآن الثقيل يشق حمله. فهو مجاز مرسل 
بلزومين. 

وجیء فى هذا الشرط بحرف «إن» الذي يكثر وروده فى الشرط الذي لا يظن 
هك ھا زی :01 ارول عليه الصلاة سک ای ما ذلك رلک على سیل 
الفرض. 

وزيدت «وكانَ» يعد «إن» الشرطية بينها وبين ما هو فعل الشرط في المعنى ليبقى 
فعل الشرط على معنى المضي فلا تخلّصه «إن» الشرطية إلى الاستقبال» كما هو شأن 
أفعال الشروط بعد «إن»» فإن «كان» لقوة دلالته على المضي لا تقبله أداة الشرط إلى 


الاستقبال. 
والإعراض لاق انان قر الذي بي _ في قوله 0 رما تابهر ِن 


وقوله: ِن ِسَتَطْعَتَ» جواب لوان کان كر وهو شرط ثان وقع جواباً للشرط 
الأول. والاستطاعة : القدرة. والعنون والتاء فيها للمبالغة ف طاع» أي : انقاد. 

والابتغاء: الطلب. وقد تقدم عند قوله تعالى : افخیر دين 7 تہعوں 4 في سورة 
آل عمران [83]» أي: أن تطلب 5 أو سلماً لتبلغ إلى خبايا الأرض وعجائبھا وإلى 

وانتصب 0 و9 

والنفق: سرب في الأرض عميق. 

والسل - بضم فمتح ت كيل اللام - آلة للارتقاء تتخذ من حبلين غليظين متوازيين 
تصل بينهما أعواد أو حبال أخرى متفرقة في عرض الفضاء الذي بين الحبلين من مساحة 
ما بين كل من تلك الأعواد بمقدار ما يرفع المرتقي إحدى رجليه إلى العود الذي فوق 
الارتقاء إليه. ويسمّى السلم مِرْقاة ویذرجة. 

وقد سموا الغرز الذي يرتقي به الراكب على رحل ناقته سُّلْماً. وكانوا يرتقون 
بالسلم إلى النخيل للجذاذ. وربما كانت السلاليم في الدور تتخذ من العود فتسمى 
المرقاة. فأما الدرج المبنية في العلالي فإنها تسمّى سلما وتُسمّى الدّرّجة كما ورد في 


ان مت الأنعام: 35 بی خرن 


حديث مقتل أبي رافع قول عبدالله بن عتيك في إحدى الروایات : «حتى انتهيت إلى درجة 
له»» وفي رواية: «حتى أتيت السلم أريد أن أنزل فأسقط منه». 

وقوله: طلغ الاک صفة اققا أي: متغلغلاء أي: عميقاً. فذكر هذا المجرور 
لإفادة المبالغة في العمق مع استحضار الحالة وتصوير حالة الاستطاعة» إذ من المعلوم 
أن النفق لا يكون إلا في الأرض. 

وأما قوله: ف الما فوصف به طسُْلَّمَا4. أي: كائناً فى السماءء أي: واصلا 
إلى السماء. والمعنى تبلغ به إلى السماء. كقول الأعشى : ۱ 

ور ا ا ا ہے تے 

والمعنى: فإن استطعت أن تطلب آية من جميع الجهات للكائنات. ولعل اختيار 
الابتغاء في الأرض والسماء أن المشركين سألوا الرسول عليه الصلاة والسلام آيات من 
جنس ما في الأرضء كقولهم: طحق تفجر کا یں الْأَْضٍ یلما [الإسراء: 90]ء ومن 
جنس ما في السماءء كقولهم: أو ترق ل المآ [الإسراء: 93]. 

وقوله: 9يَايَةٌ4 أي: بآية يسلّمون بهاء فهنالك وصف محذوف دل عليه قوله: 
© إعراضهم». أي: عن الآيات التي جئتهم بها. 

وجواب الشرط محذوف دل عليه فعل الشرط وهو #إستطعتي. 

والشرط وجوابه مستعملان مجازاً في التأييس من إيمانهم وإقناعھمء لأن اللہ جعل 
على قلوبهم أكنة وفي آذانهم وقرأء وإن يروا كل آیة لا يؤمنوا بها. 

ويتعين تقدير جواب الشرط مما دل عليه الكلام السابق» أي: فأتهم بآية فإنهم لا 
یؤمنون بھاء كما يقول القائل للراغب في إرضاء ملح. إن استطعت أن تجلب ما في 
بیتكء أي: فهو لا يرضى ہما تقصر عنه الاستطاعة بله ما في الاستطاعة. وهو استعمال 
شائع» وليس فيه شيء من اللوم ولا من التوبيخ» كما توهمه كثير من المفسرين. 

وقوله : ول س أله لَجَمَعَهُمْ عَكَ الْهُدَعْ» شرط امتناعي دل على أن الله لم يشأ 
ذلكء أي: لو شاء الله أن يجمعهم على الهدى لجمعھم عليه؛ فمفعول المشيئة محذوف 
لقصد البيان بعد الإبهام على الطريقة المسلوكة في فعل المشيئة إذا كان تعلقه بمفعوله غير 
غريب وكان شرطاً لإحدى أدوات الشرط كما هناء وكقوله: إن تنَا ذهتكڪ ي 
[النساء: 133]. 

ومعنی «لَجَمَعَهُمَ عَكَ أَلَهْدَعْ»4 لهداهم أجمعين. فوقع تفنن في أسلوب التعبير فصار 
تركيباً خاصياً عدل به عن التركيب المشهور في نحو قوله تعالى: فلو اہ هنكم 


ج نو 9] للإشارة ا اوران راو و او ریب بن 


2 مر مھ 


ولكنه خلقهم 0 ما وصف في أقوله: وجمان ع کم أك أن يَفْقَهُوهُ و 50 1 
[الأنعام : 5 الآية» كما تقدم بيانه»ء وقد قال تعالى: #9وَلْو شَاء ريك مل ألنّاس امه 
ود 4 [هود: 118]ء وبذلك تعلم أن هذه مشيئة كلية تكوينية» فلا تعارض بين هذه الآية 
وبين قوله تعالى فى آخر هذه السورة [148]: ٭لسَیقُول الین اما لو سا اللہ ما درك 
کہ ارك الا ھتاس اله المتعلقة بالكل والتكوين لاس اتا اناف 
بالأمر والتشريع. وبينهما و يط في مهواته من لم نقدر له ون 

وقوله : ھا کون ين أ هلت تذییل مفرع على ما سبق. 

والمراد ب <ألْجَهِييَ4 يجوز أن يكون من الجهل الذي هو ضد العلم. > كما في 
قوله تعالى خطاباً لنوح: لان أمظ أن تكد مِنَ اجهل [عود: 46]ء وهو ما حمل 
عليه المفسرون ها وور أن يكون من الجهل ضد الحلمء ئا لا تضق يدوا 
بإعراضهم. وهو أنسب بقوله: «إوَإِن کان کبر عليك عرصم ک. 

وإرادة كلا المعنيين ينتظم مع مفاد الجملتين: جملة: #وإن كان کر عليك 
إِعَرَاصْمَ» وجملة: وولو سا الد بت عَلَ آلھدیٰ. 

ومع کون هذه الجملة تذييلّا للكلام السابق فالمعنى: فلا یکبر عليك إعراضهم ولا 
تضق به صدرأء وأيضاً فكن عالماً بأن الله لو شاء لجمعهم على الهدى. وهذا إنباء 
من الله تعالى لرسوله بي بأمر من علم الحقيقة يختص بحالة خاصة فلا يطرد في غير 
ذلك من مواقف التشريع. 

وإنما عدل عن الأمر بالعلم لان النهي عن الجهل يتضمنه فيتقرر في الذهن مرتين» 
ولأن في النهي عن الجهل بذلك تحريضاً على استحضار العلم به» كما يقال للمتعلم: لا 
تين هذه المسالة. وليس في الكلام نهي عن شيء تلبّس به الرسول بيه كما توهمه جمع 
من المفسرين» وذهبوا فيه مذاهب لا 

[36] انا جيب الذي يمعو والموق يعدم لَه ثم لہ تجوت 6 . 

تعليل لما أفاده قوله: #وإن کان كر عك عراصم » 0 قوله: #فَلا تو مِنَ 
یا 4( تھا فتاس تايس من ا الدعرة إلى اسر 141( سب 
إلا الذين یسمعون دون هؤلاء الذين حرمهم فائدة السمع وفهم المسموع. 

ومفهوم الحصر مؤذن بإعمال منطوقه الذي يؤمئ إلى إرجاء بعد تأييس بأن الله جعل 


لقوم آخرين قلوباً يفقهون بها وآذاناً يسمعون بها فأولئك يستجيبون. 

وقوله: سَتَحجِيبٌ» بمعنى يجيب» فالسين والتاء زائدان للتأكيد» وقد تقدم الكلام 
على هذا الفعل عند قوله تعالى: 9دَاسْتَجَابَ لهم رهم في سورة آل عمران [195]. 
وحذف متعلق «سَتجِيبٌ» لظهوره من المقام لان المقام مقام الدعوة إلى التوحيد 
وتصديق الرسول. 

ومعنى لسعو أنهم يفقهون ما يلقى إليهم من الإرشاد لأن الضالين کمن لا 
يسمع. فالمقصود وخر نس لوت 

أما قوله: #8والموق يبعتهم عدم ٣ه‏ فالوجه أنه مقابل ل خی سمه معو 4غ ولذلك حسن 


ہے ہے رج ے۔ 
5 و 2 


عطف هله کی ہہ ٭ تما ستحيب لذبن لسمعون 
فمعنى الکلام: وأما المعرضون عنك فهم مثل الموتى فلا يستجيبون» كقوله: ٭إإِنَكَ 
لا شیع الموق کہ [النمل: 80]. فحذف من الكلام ما دل عليه السياق» فإن الذي لا يسمع 
قد يكون فقدان سمعه من علة كالصممء وقد يكون من عدم الحياة» كما قال 
عبدالرحمن بن الحكم الثقفي : 
ET EEE TEE‏ تا کا ولكين لا خي ةلهن ادى 


٣ 2-2‏ ورو و 


فتضمن عطف #والموت سعتهم i‏ ت بأن هؤلاء كالأموات لا ترجى منهم 
استجابة. وتخلص إلى وعيدهم بأنه يبعثهم بعد موتهم» أي: لا يرجى منهم رجوع إلى 
الحق إلى أن يبعثواء وحينئذ يلاقون جزاء كفرهم. 

فووا لْموقَ کہ استعارة لمن لا ينتفعون بعقولهم ومواهبهم في أهم الأشباءء وهو ما 
يرضي الله تعالى. و#بِبَْعَتُّهُم» على هذا حقيقة» وهو ترشيح للاستعارة» لأن البعث من 
ملائمات المشبه به فى العرف وإن كان الحى يخبر عنه بأنه يبعث» ا بعد موته» ولكن 
العف له ك اعت ا مار رمت الست اه بے 

تمكو ان کون امت اتا سا لمت د ل ا لان ارت 
لعدم 0 نے علي ا نے ہٗہبے في فن البيان من كونه تارة يبقى 

حقيقته لا يقصد منه إلا تقوية الاستعارة» وتارة سوہ مادم المشبه به إلى شبهه 

من ملائہ المشبهء كقوله تعالى: #واعتصموا يحَبّلٍ أله جمیعا [آل عمران: 103]. فيكون 
على هذا الوجه في الكلام وعد للرسول ييه بأن بعض هؤلاء الضالين المكذبين 
سيهديهم الله تعالى إلى الاسلام» وهم من لم يسبق في علمه حرمانهم من الإيمان. 

فعلی الوجه الأول يكون قوله: لئ الہ جوت زيادة في التهديد والوعيد. وعلى 
الوجه الثاني يكون تحريضاً لهم على الإيمان ليلقوا جزاءه حين يرجعون إلى الله. ويجوز 


اقل کسے تلات ے 00033 


دی میں الأنعام: 37 اپ ا 


أن يكون الوقف عند قوله تعالى: ©« یَعَعہُمُ ان ٭. وتم التمثيل هنالك. ويكون قوله: ي 
ليه جنوك استطراداً تخلص به إلى قرع أسمائهم بإثبات الحشر الذي يقع بعد البعث 
الحقیقي ء فيكون البعث في قوله: يِبَعِمهم لچ EY‏ في حقيقته ومجازه. وفريب 


منه في التخلص قوله تعالى: افقلا َر ِبَعَوِبًا كدلك يخي أله مون فی سورة 
البقرة [73]. 


رےھو ديس وس سرس رارع س رض يه في 2ب رر كس وص رارك 
[37] ٭٭وقالواً اولا نل عليَهِ ءاية من ريه قل إت ال قادر على آن بزل ءايه 


وک اکنرھم ا 43 . 

عطف على جملة «#إوَإن كانَ کبر عَليكَ إِعَرَاصْيُمَ» [الأنعام: 35] الآيات» وهذا عَود 
إلى ما جاء في أول السورة [4] من ذكر إعراضهم عن آیات الله بقوله: وما تأئيهم مِنَ 
کاو ين َاينتِ ریم لا كنأ عنها مُعضِينَ لپ چ. ثم ذكر ما تفننوا به من المعاذير من 
قولهم: لوک ارذ َيه ماك [الأنعام: 8]ء وقوله: لوان کرو ڪل ای لا وما ا کہ 
[الأنعام: 25] أي: وقالوا: لولا أنزل عليه آیةء أي: على وفق مقترحهمء وقد اقترحوا 
آیات مختلفة في مجادلات عديدة. ولذلك أجملها الله تعالى هنا اعتمادا على علمها عند 
الرسول بي والمؤمنين» فقال: لوالو ولا لرل عليه ءاية من رید 4. 

فجملة م٭لنقالوا للا رل عَلبَهِ ءاية من ري وقع عطفها معترضاً بين جملة: ولوق 
یکلم الک نم لہ بجو [الأنعام: 36] وجملة: رما ين داق ے لی ولا طبر يطِيرُ 
ينَاحَيهِ4 [الأنعام: 38] إلخ. وفي الإتيان بفعل النزول ما يدل على أن الآية المسؤولة من 
قبيل ما يأتي من السماء» مثل قولهم: ولوك أذ عه ماك [الأنعام: 8]ء وقولهم: #ولن 
4 رك حى رل عتا كتا روہ یہ [الإسراء: 93] وشبه ذلك. 

رت 9ا کس ات لاٹ ات آفرت الذع دا لی سے ر سر 
فعله من علامة التأنيث؛ فإذا وقع بين الفعل ومرفوعه فاصل اجتمع مسوغان لتجرید الفعل 
من علامة التأنيث» فإن الفصل بوحده مسوغ لتجريد الفعل من العلامة. وقد صرح في 
الكشاف بأن تجريد الفعل عن علامة التأنيث حینئذ حسن. 

وہ لواچ حرف تحضيض بمعنى (هلا). والتحضيض هنا لقطع الخصم وتعجيزه. 
كما تقدم في قولہ تعالى آنفاً: ©وَكَالُوأ لو أل عليه ملك [الأنعام: 8]. 

وتقدم الکلام على اشتقاق «أآية» عند قوله تعالى: والزين E‏ قاتاچ 
فی سورة البقرة [39]. 

وفصل فعل ءل فلم يُعطف لأنه وقع موقع المحاورة فجاء على طريقة الفصل 


اپ مرن الأنعام: 37 اون ارات 


التي بيناها في مواضع كثيرة» أولها: قوله تعالى: قَالُو أَتَعَل فما من يُفْسِدُ فِيبَا في 
سر النقزة 301 

وأمر الله رسوله أن يجيبهم بما يُعلم منه أن الله لو شاء لأنزل آية على وفق 
مقترحهم تقوم عليهم بها الحجة في تصديق الرسول» ےو تہ ےش 
يعلمها؛ فعبر عن هذا المعنى بقوله: ©إِبٌ آله تاد عل أن بل ءاي وهم لا 1 
أن الله قادر» ولذلك سألوا الآية» ولكنهم يزعمون أن الرسول عليه الصلاة والسلام لا 
يثبت صدقه إلا إذا أيده الله بآية على وفق مقترحهم. فقوله: إت أله قاور عل أن رل 
ا 4 مستعمل في معناه الكنائي ء وهو انتفاء أن يريد الله تعالى إجابة مقترحهم. لأنه لما 
أرسل رسوله بآيات بينات حصل المقصود من إقامة الحجة على الذين كفرواء فلو شاء 
لزادهم من الآيات لأنه قادر. 

ففي هذه الطريقة ون الوا إثبات للرد بالدلیل: وبهذا يظهر موقع الاستدراك فى 
قوله: ولك أَكَْهُمَ لا یَمَلمو نپ فإنه راجع إلى المدلول الالتزامي» أي: ولكن لک 
المعاندين لا يعلمون أن ذلك لو شاء الله 2 ويحسبون أن عدم الإجابة إلى مقترحهم 
بدل على عدم صدق الرسول عليه الصلاة والسلام وذلك من ظلمة عقولهم» فلقد جاءهم 
من الايات ما فيه مزدجر. 

فيكون المعنى الذي أفاده هذا الرد غير المعنى الذي أفاده قوله: ولو دنا ملك 
لے 2 3 ینظروں کہ [الأنعام : 8] فإن ذلك نبهوا فيه على أن عدم إجابتهم فيه فائدة 
لهم وهو استبقاؤهم» وهذا نبھوا فيه على سوء نظرهم في استدلالھم. 

وبيان ذلك أن الله تعالى نصب الآيات دلائل مناسبة للغرض المستدل عليه كما 
قول المتطفيوق*. إن المقدمات والقبحة تذل غفا على العظلری المستدل غلية» ران 
النتيجة هي عين المطلوب في الواقع وإن كانت غيره في الاعتبار؛ فلذلك نجد القرآن 
يذكر الحجج على عظيم قدرة الله على خلق الأمور العظيمة» كإخراج الحي من الميت 
وإخراج الميت من الحي في سياق الاستدلال على وقوع البعث والحشر. 

ويسمي تلك الحجج آیات كقوله: فوقو ألذه انشَاگم ين ئی واجدة مسق تیم 
َد َصَّلَنَا ليت ت لِقومٍ یففھوت (05 ©4 [الأنعام: 98]ء وكما سيجيء في أول سورة الرعد 


رالا 


[2]: لن ألذه رفع 7إ لوت خير عمد تروتها4. 


وذکر في خلال ذلك تفصيل الآيات إلى قوله: پان ت تعجب فعجب فعجب فو ءا کا 
ربا إِنَا لئے حلق جيي4 [الرعد: 5]. وكذلك ذکر الدلائل على 8 الله باستقلاله 


سس e‏ ے لي ہے 


ہے ر حسما 4 E‏ 0 ھر ےي 1ک 
بالخلق كقوله: اق کل کو وهو یگل سَرْء علي @ یکم الله ریک لا إكنة إلا ہو 


ان مرن الأنعام: 37 اپ ا 


ر سظر تعر م 


کا 0 موا الى ره ا لاک نصرف الات وليقولواً درس تی 
رو 1 - 105[ اخ Ep RS‏ 
0 ھ0 لجو ا فے ات لي ار 0 یہ لیت لموم کے تا . 


ولما کان نزول القرآن على الرسول عليه الصلاة والسلام حجة على صدقه في 
إخباره أنه مُنزل من عند الله لما اشتمل عليه من العلوم وتفاصيل المواعظ وأحوال الأنبياء 
والأمم وشرع الأحكام مع كون الذي جاء به معلوم الأمية بينهم قد قضى شبابه بين 
ظهرانيهم؛ جعله آية على صدق الرسول عليه الصلاة والسلام فيما أخبر به عن الله 
تعالى» فسما وی ووا ل هم اشا بست صرف غ وجو آلزرے كفروأ 
السحكرٌ يكادورت سطوت بالایدے يتلورت بت عله 1 [الحج: 72] فلم يشا الله أن 
يجعل الدلائل على الأشياء من غير ما يناسبها. 

أما الجهلة والضالون فهم يرومون آیات من عجائب التصاریف الخارقة لنظام العالم 
يريدون أن تكون علامة بينهم وبين الله على حسب اقتراحهم بأن يجيبهم إليها إشارة منه 
إلى أنه صدق الرسول فيما بلغ عنه» فهذا ليس من قبيل الاستدلال ولكنه من قبيل 
المخاطرة ليزعموا أن عدم إجابتهم لما اقترحوه علامة على أن الله لم يصدق الرسول إلا 
فی دعوى الرسالة. 

ومن أين الهم أن الله يرضى بالنزول معهم إلى هذا المجال» ولذلك قال تعالی: 
YEE, CET 00‏ تسا رج 
الارتباط بين دلالة الآية ومدلولها. 

ولذلك قال في الرد عليهم في سورة الرعد [7]: وقول الین کرو للا اَل عَكهِ 


1 ات زا قي جلو إيمانهم موقوفاً على أن تنزل آية من | الات 
وهم يعنون ئل ا من الات اوہ یھو دو ولرک زل علي لقان جملة 
وده [الفرقان: 32]» وقالوا: ٭اوَلن مت وی 6 ا كنا کے [الإسراء : 
3 فرد الله عليهم 7ءء 7 قد مه *[الرعةة. نان أ لا علاقة بین الإنذار وبين 

شتراط كون الإنذار في كتاب ينزل من السماءء لأن الإنذار حاصل كوه دار متف" 
ای سے سر ا شا قد ولذلك رد عليهم بما يبين هذا 
في قوله: وما تا کت کاو ين لو من كتنب ولا له شا ا ف فداه 40 


ل سل کر اس 


إلى تر #وقالوا لول ر عله انت من 0 37 ا ا ود ھا آنا يدير 


رمم ہہ 


وت( ور يَكُفْهمَ أا اراتا يک الكتب سل عَلَتْهِمَ4 [العنكبوت: 48 51] أي : 
فما i‏ كونه ينزل في قرطاس من السفاء مع أن المضمون واحد. 


ای مرن الأنعام: 38 ای میں 


وقال في رد قولهم: O‏ كارو قل کا اه مور كلت OE‏ 
سو [الإسراء: 93]. نعم إن الله قد يقيم آیات من هذا القبيل من تلقاء اختیارہ بدون 
اقتراح عليه؛ وهو ما يسمّى بالمعجزة ة مثل ما سمّى بعض ذلك بالآيات في قوله: ووذ 
يسع ايت إل عون وفومدء [النمل: 12]ء فذلك أمر أنف من عند الله لم يقترحه عليه أحد. 
وقد أعطى نبينا محمداً كله من ذلك كثيراً في غير مقام اقتراح من المعرضين» مثل 
انشقاق القمر ونبع الماء من بين أصابعه» وتكثير الطعام القليل» ونبع الماء من الأأرض 
بسهم رشقه في الازْمن هذا هو البیان الذي وعدت به عند قوله تعالی: الو او ازل 
یھ ماک کہ في هذه السورة [8]. 

ومن المفسرین من جعل معنى قوله: اوك أَكَدْرَهُمَ لا يَمَلمُونَ» أنهم لا يعلمون 
أن إنزال الایة على وفق مقترحهم يعقبها الاستئصال إن لم يؤمنواء وهم لعنادهم لا 
يؤمنون. إلا أن ما فسرتها به أولى لئلا يكون معناها إعادة لمعنى الآية التى سبقتهاء وبه 
يندفع التوقف في وجه مطابقة الجواب لمقتضى السؤال حسبما توقف فيه التفتازاني في 
تقرير كلام الكشاف. 

وقوله: ولك أكْررَهْمَ لا يَمَلَمُونَ4 تنبيه على أن فيهم من يعلم ذلك ولكنه يكابر 
ويُظهر أنه لا يتم عنده الاستدلال إلا على نحو ما اقترحوه. 

وإعادة لفظ لايد 4 بالتدكير في قوله : لك 3 فدهن إعادة النكرة نكرة وهي عين 
الاولى. وهذا يبطل القاعدة المتداولة بين المعربين من أن اللفظ المنكر إذا أعيد في الكلام 
فشكرا كان الثاني غير الأول. وقد ذكرها ابن هشام في مغني اللبيب في الباب السادس 
ونقضها. ومما مثل به لإعادة النكرة نكرة وهي عين الأولى لا غيرها قوله تعالى : أنه آلزے 
لفك ن شف تُر جل ين بد شف فو [الروم: 4. وقد تقدم ذلك عند قوله تعالى : 


سے 


تفلا ا ا بالك عه سم وَالصُلَحٌ حب في سورة النساء [128]. 

]38[ وى من اة سے ۔الینیی ولا طَِرٍ يَطِيرُ بَتَاحَیّد إلا أَممْ امالك کا تا نے 
الکپ من سد تم كك رہم ےوک © 4 . 

معنى هذه الآية غامض نلا اتا أشن خيوضاء وموقعها في هذا السياق خفي 
المناسبة. فاعلم أن معنى قوله: وما من دَآبَةَ ل الْأرّضٍِ» ‏ إلى قوله -: لإ 7 
انلم أن لها خصائص لكل جنس ونوع منها كما لأمم البشر خصائصهاء أ 
جعل الله لكل نوع ما به قوامه وألهمه اتباع نظامه وأن لها حياة مؤجلة لا محالة. 

فمعنى أمتالأكم المماثلة في الحياة الحيوانية وفي اختصاصها بنظامها. 

وأما معنى قوله: لثم إل يم مروت أنها صائرة إلى الموت. ويعضده ما روي 


A‏ الأنعام: 38 اپ امت 


عن ابن عباس: «حشر البهائم موتھا)ء أي: فالحشر مستعمل في مجاز قريب إلى حقيقته 
اللغوية التي في نحو قوله تعالى: پ لور سلجن جوم ٭ [النمل: 17]. 

فموقع هذه الآية عند بعض المفسرين أنها بمنزلة الدليل على مضمون قوله تعالى : 
ص وخ سو يمون [الأنعام: 37]» فيجوز أن 
تكون معطوفة على جملة: فلإتك أله قاور عل أن يرل ايه [الأنعام: 37] على أنها من 
جملة ما أمر النبي بأن يقوله لهم؛ ويجوز أن تكون معطوفة على جملة: ل ِب أله 
تادر [الأنعام: 37] على أنها من خطاب الله لهم. 

أي: أن الذي خلق أنواع الأحياء كلها وجعلها كالأمم ذات خصائص جامعة لأفراد 
كل نوع منها فكان خلقها آية على عظيم قدرته لا يعجزه أن يأتي بایة حسب مقترحكم 
ولكنكم لا تعلمون الحكمة في عدم إجابتكم لما سألتم. ويكون تعقيبه بقوله تعالى : 
والینَ 0 ِحَاينِيَنَا صر وبحم کہ [الأنعام : 9 الآية واضح المناسبة» ای لا يهتدون 
إلى ما في عوالم الدواب والطير من الدلائل على وحدانية الله. 

وأما قوله: ُد إل ي مخروت فان نظرنا إليه مستقلًا بنصه غير ملتفتين إلى ما 
نيط به من آثار مروية في تفسيره؛ فأول ما يبدو للناظر أن ضميري ريه 
وط يروت 4 عائدان إلى ات و لطر باعتبار دلالتهما على جماعات الدواب 
والطير لوقوعهما في حيز حرف امن المفيدة للعموم في سياق النفي» فيتساءل الناظر 
عن ذلك وهما ضميران موضوعان للعقلاء. وقد تأولوا لوقوع الضميرين على غير العقلاء 
بوجهين؛ أحدهما: أنه بناءً على التغليب إذ جاء بعده إلا أُمَمْ اَتنَلُگم . الوجه الثاني : 
أنهما عائدان إلى امم الك أي: أن الأمم كلها محشورة إلى الله تعالى. 

وأحسن من ذلك تأويلا أن يكون الضميران عائدين إلى ما عادت إليه ضمائر الغيبية 
في هذه الآيات التي آخرها ضمير: واوا ولا رل علیو ءاية من ريد فيكون موقع 
جملة: نر إل يم متروت موقع الإدماج والاستطراد مجابهة للمشركين بأنهم 
محشورون إلى الله لا محالة وإن أنكروا ذلك. 

فإذا وقع الالتفات إلى ما روي من الآثار المتعلقة بالآية كان الأمر مشكلًا. 

فقد روى مسلم عن ابي هريرة أن رسول الله يي قال: «لتؤدن الحقوق إلى أهلها 
يوم القيامة حتى يقاد للشاة الجلحاء» التي لا قرن لهاء وفي رواية غيره: (الجماء) (من 
الشاة القرناء». 

وروى أحمد بن حنبل وأبو داود الطيالسي في مسنديهما عن أبي ذر قال: 
انتطحت شاتان أو عنزان عند رسول الله بي فقال: «يا أبا ذر أتدري فيم انتطحتا؟». 


قلت: «لا»» قال: الکن الله يدري وسيقضي بينهما يوم القيامة». 

فهذا مقتض إثبات حشر الدواب ليوم الحساب» فكان معناه خفي الحكمة إذ من 
المحقق انتفاء تكليف الدواب والطير تبعا لانتفاء العقل عنها. وكان موقعها جلى المناسبة 
بما قاله الفخر نقلّا عن عبدالجبار بأنه لما قدَّم الله أن الكفار يرجعون إليه E‏ 
ين بعده أن الدواب والطير أمم أمثالهم في أنهم يحشرون. 

والمقصود بيان أن الحشر والبعث كما هو حاصل في الناس حاصل في البهائم» 
وهذا ظاهر قوله: متروت لأن غالب إطلاق الحشر في القرآن على الحشر 
للحساب» فیناسب أن تكون جملة: وما ين دَبَةٍ نے الْأنّضِيه الآية عطفاً على جملة: 

ولوك َعَم أله فان المشركين ينكرون البعث ويجعلون إخبار الرسول عليه الصلاة 

والسلام به من أسباب تهمته فيما جاء به» فلما توعدهم الله بالآية السابقة بأنهم إليه 
يرجعون زاد أن سجل عليهم جهلهم فأخبرهم ہما هو أعجب مما أنكروه» وهو إعلامهم 
بأن الحشر لیس يختص بالبشر بل يعم كل ما فيه حياة من الدواب والطير. 

فالمقصود من هذا الخبر هو قوله: نر إل يهم یروب ٭. وأما ما قبله فهو 
بمنزلة المقدمة له والاستدلال عليه؛ أي: فالدواب والطير تبعث مثل البشر وتحضر 
أفرادها كلها يوم الحشرء وذلك يقتضي لا محالة أن يقتص لهاء فقد تكون حكمة حشرها 
تابعة لإلقاء اللأرض ما فيها وإعادة أجزاء الحيوان. 

وإذا كان المراد من هذين الحديثين ظاهرهما فإن هذا مظهر من مظاهر الحق يوم 
القيامة لإصلاح ما فرط في عالم الفناء من رواج الباطل وحکم القوة على العدالة 
ويكون القصاص بتمكين المظلوم من الدواب من رد فعل ظالمه كيلا يستقر الباطل. فهو 
من قبيل ترتب المسببات على أسبابها شبيه بخطاب الوضعء وليس في ذلك ثواب ولا 
عقاب لانتفاء التكليف ثم تصير الدواب يومئذ تراباء كما ورد في رواية عن أبي هريرة 
في قوله تعالی : «#ويقولٌ الکافر لیے کت را [الباً: 40]. 

قال المازري في المعلم: «واضطرب العلماء في بعث البهائم. وأقوى ما تعلّق به 
من يقول ببعثها قوله تعالى: هو لوش حُسْرَتَ )). وقد قيل: إن هذا كله تمثيل 
للعدل. ونسبه المازري إلى بعض شيوخه قال: هو ضرب مثل إعلاماً للخلق بأن لا يبقى 
حق عند أحد). 

والدابة مشتقة من دب إذا مشى على الأرض» وهي اسم لكل ما یدب على الأرض. 

وقوله: إت الأرّض صفة قصد منها إفادة التعميم والشمول بذكر اسم المكان الذي 
يحوي جميع الدواب وهو الأرض» وكذلك وصف فلطب رگ بقوله: «يطِيرَ ينَاحَيّهِ# قصد به 


ان مرن الأنعام: 38 ا 


الشمول والإحاطة» لأنه وصف آيل إلى معنى التوکیدء لأن مفاد ٭لیَطِبٌ يَمَاحَيّهِ؛ أنه طائر 
كأنه قیل : ولا طائر ولا طائر. والتوكيد هنا يؤكد معنى الشمول الذي دلت عليه «من» الزائدة 
في سياق النفي» فحصل من هذين الوصفين تقرير معنى الشمول الحاصل من نفي اسمي 
الجنسين. ونكتة التوكيد أن الخبر لغرابته عندهم وكونه مظنة إنكارهم أنه حقيق بأن يؤكد. 

ووقع في المفتاح في بحث إتباع المسند إليه بالبيان أن هذين الوصفين في هذه 
الآية للدلالة على أن القصد من اللفظين الجنس لا بعض الأفراد وهو غير ما في 
الكشاف» وکیف يتوهم أن المقصود بعض الآفراد ووجود (من) في النفي نص على نفي 
الجنس دون الوحدة. 

وبهذا تعلم أن ليس وصف 9يطِيدُ ينَاحَيّهِ4 واردأ لرفع احتمال المجاز في «طير» 
كما جنح إليه كثير من المفسرين وإن كان رفع احتمال المجاز من جملة نكت التوكيد 
اللفظي إلا أنه غير مطردء ولأن اعتبار تأكيد العموم أولى» بخلاف نحو قولهم: نظرته 
بعيني وسمعته بأذني. وقول صخر: 

وات تة ف شيو تم تارف ا 


إذ من المعلوم أن الصدار لا يكون إلا من شعر. 

ولچ جمع أمة. والأمة أصلها الجماعة من الناس المتماثلة في صفات ذاتية من 
نسب أو لغة أو عادة أو جنس أو نوع. قيل: سميت أمة لأن أفرادها تؤم أمَماً واحداً 
وهو ما يجمع مقوماتها. 

وأحسب أن لفظ أمة خاص بالجماعة العظيمة من البشرء فلا يقال فى اللغة أمة 
الملائكة ولا أمة السباع. فأما إطلاق الأمم على الدواب والطير في هذه اا مجاز» 
أي: مثل الأمم لأن كل نوع منها تجتمع أفراده في صفات متحدة بينها أممأ واحدة» وهو 
ما يجمعها وأحسب أنها خاصة بالبشر. 

وداب وَطئيْر» في سياق النفي یراد بهما جميع أفراد النوعين كما هو شأن 
الاستغراق» فالإخبار عنهما بلفظ امم وهو جمع على تأويله بجماعاتهاء أي: إلا 
جماعاتها أممء أو إلا أفراد أمم. 

وتشمل الأرض البحر لأنه من الأرض ولان مخلوقاته يطلق عليها لفظ الدابة» كما 
ورد في حديث سرية سيف البحر قول جابر بن عبدالله : «فألقى لنا البحر دابة يقال لها 
العنير). 

والمماثلة فى قوله: #أنْتانُمُ» التشابه فى فصول الحقائق والخاصات التى تميز كل 
نوع من غیرہ؛ ٦‏ النظم الفطرية التي فطر الله عليها أنواع المخلوقات. فالدواب والطير 


مرن الأنعام: 38 


تماثل الأناسي في أنها خلقت على طبيعة تشترك فيها أفراد أنواعها وأنها مخلوقة لله معطاة 
حياة مقدرة مع تقدير أرزاقها وولادتها وشبابها وهرمهاء ولها نظم لا تستطيع تبديلها. 

وليست المماثلة براجعة إلى جميع الصفات فإنها لا تماثل الإنسان في التفكير 
والحضارة المكتسبة من الفكر الذي اختص به الإنسان. ولذلك لا يصح إن يكون لغير 
الإنسان نظام دولة ولا شرائع ولا رسل ترسل إليهن لانعدام عقل التكليف فيهن» وكذلك 
لا يصح أن توصف بمعرفة الله تعالى. 

وأما قوله تعالى: #وإن بن سء إلا سي بو [الإسراء: 44] فذلك بلسان الحال 
في العجماوات حين نراها بَھجة عند حصول ما يلائمها فنراها مرحة فرحة. وإنما ذلك 
بما ساق الله إليها من النعمة وهي لا تفقه أصلها ولكنها تحس بأثرها فتبتھجء ولأن في 
كل نوع منها خصائص لها دلالة على عظيم قدرة الله وعلمه تختلف عن بقية الأنواع من 
جنسه. والمقصد من هذا صرف الأفهام إلى الاعتبار بنظام الخلق الذي أودعه الله في كل 
نوعء والخطاب في قوله: طأأْتَالُم» موجه إلى المشركين. 

وجملة لگا مستا نے الککب من سء معترضة لبيان سعة علم الله تعالى وعظيم 
قدرته. فالكتاب هنا بمعنى المکتوب؛ وهو المكني عنه بالقلم المراد به ما سبق في 


يفا 
م 0 ع سے 
و 


علم الله وإرادته الجارية على وفقه كما تقدم في قوله تعالى: 8 كنب علق َيِه الحمة چ 
[الأنعام: 12]. 

وقيل الكتاب بالقرآن. وهذا بعيد إذ لا مناسبة بالغرض على هذا التفسيرء فقد أورد 
كيف يشتمل القرآن على كل شيء. وقد بسط فخر الدين بيان ذلك لاختيار هذا القول 
وكذلك أبو إسحاق الشاطبي في الموافقات. 

والتفريط : الترك والإهمالء وتقدم بيانه آنفاً عند قوله تعالى: الوأ ّتا عى ما 
َرَطّتا فياه [الأنعام: 31]. 

والشيء هو الموجود. والمراد به هنا أحوال المخلوقات كما يدل عليه السیاقء فشمل 
أحوال الدواب والطير فإنها معلومة لله تعالى مقدرة عنده بما أودع فيها من حكمة خلقه تعالى. 

وقوله: هن إل يم سروت تقدم تفسيره آنفاً في أول تفسير هذه الآية. 

وفي الآية تنبيه للمسلمين على الرفق بالحيوان» فإن الإخبار بأنها أمم أمثالنا تنبيه 
على المشاركة في المخلوقية وصفات الحيوانية كلها. 

وفي قوله: وشم إل يم سروت إلقاء للحذر من الاعتداء عليها بما نهى الشرع 
عنه من تعذيبها وإذا كان يقتص لبعضها من بعض وهي غير مكلفة» فالاقتصاص من 
الإنسان لها أولى بالعدل. ا 


وقد ثبت في الحديث الصحيح: «أن الله شكر للذي سقى الكلب العطشان› 
وآن الله أدخل امرأة النار في هراة جیا شالت جوا 
[39] یوب ج تا اک رف را کت الو مه U‏ 


سے سے 2> ہے سے صن ہے 
يجور أن الواو للعطف ¢ والمعطوف عليه جملة: © إِنَمَا یئ 


معن . والمعنى: والذين كذبوا بآياتنا ولم يستمعوا لهاء أي: لا يستجيبون بمنزلة صم 
وبكم ف ظلمات لا يهتدون. 

ریجوڑ أن تكون الجملة مسٹانفۂ والوار استعتافية». أى: غاطفة كلاما ميتذأ لیس 
مرتبطاً بجملة معينة من الكلام السابق ولكنه ناشئ عن جميع الكلام المتقدم. فإن الله لما 
ذكر من مخلوقاته وآثار قدرته ما شأنه أن يعرف الناس بوحدانيته ويدلهم على آياته وصدق 
رسوله أعقبه ببيان أن المكذبين فى ضلال مبين عن الاهتداء لذلك» وعن التأمل والتفکیر 
لول ال ساسترترہ هذه تحت ماب جناھو کان رف 2 4 
[الأنعام: 38] الآية قد تعرضنا إليها آنفا. 

والعراك الاين کیرات الجر كرو تین تھے الكلام على آکر الہے فر 
وخصوصاً. 

وقوله: اص وَبُكم ف الطْلستچ تمثیل لحالهم في ضلال عقائدھم والابتعاد عن 
الاهتداء بحال اب یڑ ند فالصمم يمنعهم من تلقي هدي من يهديهمء 
والبكم يمنعهم من الاسترشاد ممن يمر بهم» والظلام يمنعهم من التبصر في الطريق أو 
المنفذ المُخرج لهم من مأزقهم. 

وإنما قيل في ا الظلمْتٌ» ولم يوصفوا بأنهم عمي كما في قوله: «وعميا ود 
وا م [الإسراء: 97] ليكون لبعض أجزاء الهيئة المشبهة بها ما يصلح لشبه بعض ا 
الهيئة المشبهة» فإن الكفر الذي هم فيه والذي أصارهم إلى استمرار الضلال يشبه 
الظلمات في الحيلولة بين الداخل فيه وبين الاهتداء إلى طريق النجاة. 

وفي الحديث: «الظلم ظلمات يوم القيامة». فهذا التمثيل جاء على أتم شروط 
التمثيل. وهو قبوله لتفكيك أجزاء الهيئتين إلى تشبيهات مفردة» كقول بشار: 
أن معان تھے قوت رو قا وا اتال ازع کو اکب 

وجمع الظلمات جار على الفصيح من عدم استعمال الظلمة مفرداً. وقد تقدم في 
صدر السورة» وقيل: للإشارة إلى ظلمة الكفرء وظلمة الجهل» وظلمة العناد. 


ر94 کی رن الأنعام: 39 ای ارت 


وقوله: ص وبحم کہ ر رسطرق علية: و كوف ات #ا خر الت لال 
يجوز في الأخبار المتعددة ما يجوز في النعوت المتعددة من العطف وتركه. 

وقوله: مَنَ ينا أله يسل استئناف بياني لأن حالهم العجيبة تثير سؤالا وهو أن 
يقول قائل ما بالهم لا يهتدون مع وضوح هذه الدلائل البينات› 0 :0 الله أضلهم 
فلا يهتدون» وأن الله يضل من يشاء ويهدي من يشاءء فدل قوله: امن سا اله بضل سل 
على أن هؤلاء المكذبين الضالين هم ممن شاء الله إضلالهم على طريقة الإيجاز بالحذف 
لظهور المحذوف» وهذا مرتبط بما تقدم من قوله تعالى: ه وو شَهَ أله لَجَمَعَهُمَ ع1 
لى [الأنعام: 35]. 

ومعنى إضلال الله تقديرٌه الضلال؛ بأن يخلق الضال بعقل قابل للضلال مُصِرٌ على 
ضلاله عنيد عليهء فإذا أخذ في مبادئ الضلال كما يعرض لكثير من الناس فوعظه واعظ 
أو خطر له في نفسه خاطر أنه على ضلال منعه إصراره من الإقلاع عنه فلا يزال يهوي به 
في مهاوي الضلالة حتى يبلغ به إلى غاية التخلق بالضلال فلا ينكف عنه. 

وهذا مما أشار إليه قوله تعالى: «إلْقَدَ خَلقتا الْإِمَنَ ل أحسَن قوير 9 ا 
سفلين 4O‏ [التين: 4ء 5]ء ودل عليه قول النبي پٹ : «إن الرجل ليصدق حتى يكون 
صذيقاً: وإن الرجل ليكذب حتى يكتب عند الله كذابا». 

وكل هذا من تصرف الله تعالى بالتكوين والخلق» وهو تصرف القدر. وله اتصال 
بناموس التسلسل في تطور أحوال البشر في تصرفات بعقولهم وعوائدهم» وهي سلسلة 
بعيدة المدى اقتضتها حكمة الله تعالى في تدبير نظام هذا العالم» ولا يعلم كنهها إلا الله 
تعالى» وليس هذا الإضلال بالأمر بالضلال فإن الله لا يأمر بالفحشاء ولا بتلقينه والحث 

عليه وتسهيله فإن ذلك من فعل الشيطان» كما أن الله قد حرم من أراد إضلاله من انتشاله 
واللطف به لان ذلك فضل من هو أعلم بأهله. ومفعول تمُا سإ محذوف لدلالة جواب 
الشرط عليه» كما هو الشائع في مفعول فعل المشيئة الواقع شرطاً. 

والصراط هو الطريق البين. ومعنى المستقيم أنه لا اعوجاج فيه» لأن السير في 
الطريق المستقيم أيسر على السائر وأقرب وصولا إلى المقصود. 

ومعنی 9#ع1* الاستعلاء» وهو استعلاء السائر على الطريق. فالكلام تمثيل لحال 
الذي خلقه الله فمنٌ عليه بعقل يرعوي من غيه ويصغي إلى النصيحة فلا يقع في الفساد 
فاتبع الدين الحق» بحال پر و سی ےی 9 ہے بود خط مت ومستقيمة 
لا تطوح به في طول السير. وهذا التمثيل أيضاً صالح لتشبيه کل جزء من أجزاء الهيئة 
المشبهة بجزء من أجزاء الهيئة المشبه بهاء > كما تقدم في نظيره. وقد تقدم شيء من هذا 


اپ امت الأنعام: 40 41 شون تا 


عند قوله تعالی : «اإِمَّدِنًا ألصَرَط الْمُسَتَقِيمَ (©4 [الفاتحة: 6]. فالدين يشبه الصراط 
[40ء 41] «من ارک ان آتنک عَداث الہ أو 7 المَاعَة أَغَيْرَ آله 


> ووس تحص 


عون إن كت وو 00 7 ياه يعون سم EL‏ إل إن 248 وتنسون 
م رکون @. 

استئناف ابتدائي يتضمن تھدیداً بالوعيد طرداً للأغراض السابقة» وتخلله تعريض 
بالحث على خلع الشرك إذ ليس لشركائهم نفع بأيديهم» فذكروا بأحوال قد تعرض لهم 
يلجأون فيها إلى الله» وألقي عليهم سؤال أيستمرون على الإشراك بالله في تلك الحالة 
وهل يستمرون من الآن على الشرك إلى أن يأتيهم العذاب أو تأتيهم القيامة حين يلجأون 
إلى الإيمان بوحدانيته» ولات حين إيمان. 

وافتتح هذا التهديد بالأمر بالقول اهتماماً به وإلا فإن معظم ما في القرآن مأمور 
الرسول يك بأن يقوله لهم. وقد تتابع الأمر بالقول في الآيات بعد هذه إلى قوله: لكل 
تام ہد [الأنعام: 67] اثنتي عشرة مرة. وورد نظيره في سورة يونس. 

وقوله: اريتك تركيب شهير الاستعمال» يفتتح بمثله الکلام الذي يراد تحقيقه 
والاهتمام به. وهمزة الاستفهام فيه للاستفهام التقريري. 

و«رأى» فيه بمعنى الظن. يسند إلى تاء خطاب تلازم حالة واحدة ملازمة حركة 
واحدة» وهي الفتحة لا تختلف باختلاف عدد المخاطب وصنفه سواء كان مفرداً أو 
غيره» مذکراً أو غیرہء ویجعل المفعول الأول فى هذا التركيب غالباً ضمير خطاب عائداً 
ال قافن ات نے رسلے يه ات الا جام تاب 

والمعنی أن المخاطب يعلم نفسه على الحالة المذكورة بعد ضمیر الخطاب؛ 
فالمخاطب فاعل ومفعول باختلاف الاعتبارء فإن من خصائص أفعال باب الظن أنه يجوز 
أن يكون فاعلها ومفعولها واحداً (وألحق بأفعال العلم فعلان: فَقّده وعَدِم في الدعاء 
نحو: فقدثني)» وتقع بعد الضمير المنصوب جملة في موضع مفعوله الثاني» وقد يجيء 
في تلك الجملة ما يعلق فعل الرؤية عن العمل. 

هذا هو الوجه فى تحليل هذا التركيب. وبعض النحاة يجعل تلك الجملة سادة مسد 
المفعولين تفصياً من جعل ضمائر الخطاب مفاعيل إذ يجعلونها مجرد علامات خطاب لا 
محل لها من الإعراب» وذلك حفاظاً على متعارف قواعد النحو فى الاستعمال الأصلى 
انعارت ا ا الابعال ر دام لا يدي حكن ا با الا دا شید 


ا یں الأنعام: 41040 DG‏ 


بیان أصل الکلام أو عدم التشويش على المتعلمين. ولا يخفى أن ما ذھبوا إليه هو أشد 
غرابة وهو الجمع بين علامتي خطاب مختلفتين في الصورة ومرجعهما متحد. وعلى الوجه 
الذي اخترناه فالمفعول الثاني في هذا التركيب هو جملة ظأعَيْرَ أله يَدَعُونَ». 

وإنما تركت التاء على حالة واحدةء لأنه لما جعلت ذات الفاعل ذات المفعول 
إعراباً وراموا أن يجعلوا هذا التركيب جارياً مجرى المثل في كونه قليل الألفاظ وافر 
چو سر یرپ اليج مس کس یں رو و الل في لخر 
أرأيتماكماء وأرأیئنہگم وأَریْثْنْكُنٌء ونحو ذلك. سلكوا هذه الطريقة الغریبة فاستغنوا 
باختلاف حالة الضمير الثاني عن اختلاف حالة الضمير الأول اختصاراً وتخفيفاًء وبذلك 
تأتى أن يكون هذا التركيب جارياً مجرى المثل لما فيه من الإيجاز تسهيلا لشيوع 
اعا انضرا لظ خاضا لذ يعر عنت فلذلك لا تكسر تلك التاء في خطاب المؤنث ولا 
تضم في خطاب المثنى والمجموع. 

وعن الأخفش: «أخرجت العرب هذا اللفظ من معناه بالكلية فألزمته الخطاب؛ 
وأخرجته عن موضوعه إلى معنى نی «أما) بفتح الهمزة» فجعلت الفاء بعده في بعض 
استعمالاته كقوله تعالى : ريت | إذ ويم إلى الضحرو فاتے مخت ےت [الكهف: 63] فما 
دخلت الفاء إلا وقد أخرجت «أرأيت» لمعنی (أما)؛ وأخرجته جا إلى معنى «أخبرنى») 
فلا بد بعده من اسم المستخبر عنه؛ وتلزم الجملة بعد الاستفهام. وقد يخرج لهذا 
المعنى وبعده الشرط وظرف الزمان). اه. 

في الكشاف: «متعلق الاستخبار محذوف» تقديره: إن أتاكم عذاب الله أو أتتكم 
الساعة من تدعون» ثم بكتهم بقوله: #أَغَيْرَ ال تَدَعُوتَہء أي: أتخصون آلهتكم بالدعوة 
أم تدعون الله دونها بل إياه تدعون»اه. وجملة لأعَيْرَ آله غود هي المفعول الثاني 
لفعل ««أداكَكم». 

واعلم أن هذا استعمال خاص بهذا التركيب الخاص الجاري مجرى المثل» فأما 
إذا أريد جريان فعل الرؤية العلمية على أصل بابه فإنه يجري على المتعارف في تعدية 
الفعل إلى فاعله ومفعوليه. فمن قال لك: رأيتني عالماً بفلان. فأردت التحقق فيه تقو 
أرأيتك عالماً بفلان. وتقول للمثنى: أرأيتماكما عالمين بفلان» وللجمع 000 
وللمؤنثة د 5 

وقرأه نافع في المشهور ‏ بتسهيل الهمزة ألفاً -؛ وعنه رواية بجعلھا بين الهمزة 
والألف. وقرأه کی ۔ بإسقاط الهمزة ‏ التی هى عين الکلمة؛ فيقول: #أرَيْت» وهى 
5050020 ا 1 


وجملة © إن تنک عَدَابُ ات إلخ معتر ضة بين مفعولي فعل الرؤية. ومن جملة 
شرطية حذف جوابها لدلالة جملة المفعول الثانى عليه. 

وإتيان العذاب : حلوله وحصوله» فهو مجاز لان حقيقة الإتيان المجیءء وهو 
الانتقال من موضع بعيد إلى الموضع الذي استقر فيه مفعول الإتيان» فيطلق مجازاً على 
حصول شيء لم يكن حاصلا. وكذلك القول في إتيان الساعة سواء. 

ووجه إعادة فعل ظأَنَتَكُمْ ألسَاعَةُ»# مع کون حرف العطف مغنیاً عن إعادة العامل 
بأن يقال: إن أتاكم عذاب الله أو الساعةء هو ما يوجّه به الإظهار في مقام الإضمار من 
إرادة الاهتمام بالمُظهّر بحيث يعاد لفظه الصريح لأنه أقوى استقراراً في ذهن السامع. 

والاهتمام هنا دعا إليه التهويل وإدخال الروع في ضمير السامع بأن يصرح بإسناد 
هذا الإتيان لاسم المسند إليه الدال على أمر مهول ليدل تعلق هذا الفعل بالمفعول على 
تهويله وإراعته. 

وقل استشعر الاحتياج إلى توجيه إعادة الفعل هنا الشيخ محمد بن عرفة 2 درس 
تفسيره › ولكنه وجُهه بأنه نام كان العاملان متفاوتين 82 المعنى لكون ۶۱٦‏ اشن يعاد 
العامل بعد حرف العطف إشعاراً بالتفاوت» فإن إتيان العذاب أشد من إتيان الساعة «أي 


ع 


بناء على أن المراد بعذاب الله عذاب الآخرة»» أو كان العاملان متباعدینء فإن أريد 
بالساعة القيامة وبعذاب الله المَحْق والرزايا فى الدنيا فيعقبه بعد مهلة تامة. وإن أريد 


بالساعة المدة فالمّحق الدنيوي کثیرء منه متقدم ومنه متأخر إلى الموت» فالتقدم ظاهر» 
اه. وفى توجيهه نظر إذ لا يشهد له الاستعمال. 

وإضافة العذاب إلى اسم الجلالة لتهويله لصدوره من أقدر القادرين. والمراد عذاب 
يحصل في الدنيا يضرعون إلى الله لرفعه عنهم بدليل قوله: «أعَير آله دون فإن 
الدعاء لا يكون بطلب رفع عذاب الجزاء. وهذا تهديد وإنذار. 

والساعة: علم بالغلبة على ساعة انقراض الدنياء أي: إن أدركتكم الساعة. 
قصر› یی أتعرضون عن دعاء الله فتدعون غيره دونه كما هو دأبكم الآن» فالقصر 
على هذه الحال. والكلام زيادة و الإنذار. 

وجملة سے ان کُنشر صل ان چ ا وجوابها محذوف دل عليه قوله: آر بتک که 
الذي هو بمعنى التقرير. فتقدير الجواب: إن كنتم صادقين فأنتم مقرون بأنكم لا تدعون 


بی غرم الأنعام: 40 41 اپ مرن 


غير الله. ذكرهم في هذه الآية وألجأهم إلى النظر ليعلموا أنه إذا أراد الله عذابهم لا 
تستطيع آلهتهم دفعه عنهمء فهم إن توخوا الصدق في الخبر عن هذا المستقبل أعادوا 
التأمل فلا يسعهم إلا الاعتراف بأن الله إذا شاء شيئاً لا يدفعه غيره إلا بمشيئته» لأنهم 
يعترفون بأن الأصنام إنما تقربهم إلى الله زلفى» فإذا صدقوا وقالوا: أندعوا اللہ فقد 
قامت الحجة عليهم من الآن لان من لا يغني في بعض الشدائد لا ينبغي الاعتماد عليه 
في بعض آخر. 

ولذلك كان موقع «بَلٌ إِيَّاهُ عون عقب هذا الاستفهام موقع النتيجة للاستدلال. 
فحرف ابل لإبطال دعوة غير الله. أي: فأنا أجيب عنكم بأنكم لا تدعون إلا الله. 
ووجه تولي الجواب عنهم من السائل نفسه أن هذا الجواب لما كان لا يسع المسؤول إلا 
إقراره صح أن يتولى السائل الجواب عنه» كما تقدم في قوله تعالى: قل لِمّن ما ن 
لسوت وَالْأَرضٍ قل 42 في هذه السورة [12]. 

وتقديم المفعول على #«تدَعونَ» للقصر وهو قصر إفراد للرد على المشركين في 
زعمهم أنهم يدعون الله ويدعون أصنامهم» وهم وإن كانوا لم يزعموا ذلك في حال ما 
إذا أتاهم عذاب الله أو أتتهم الساعة إلا أنهم لما ادعوه في غير تلك الحالة نزلوا منزلة 
من يستصحب هذا الزعم في تلك الحالة أيضا. 

وقوله: شف عطف على اتدعود»» وهذا إطماع في رحمة الله لعلهم 
يتذكرون. ولأجل التعجيل به قدم ظوَتَسَوَنَ ما ٹون وكان حقه التأخير. فهو شبيه 
بتعجيل المسرة. ومفعول #تدعونَ»# محذوف وهو ضمير اسم الجلالة» أي: ما تدعونه. 
والضمير المجرور ب (إلى» عائد على #مَا» من قوله: #ما نَدَعونَ٭ أي: يكشف الذي 
تدعونه إلى كشفه. وإنما قيد كشف الضر عنهم بالمشيئة لأنه إطماع لا وعد. 

وعدي فعل ٭لَدَعَونَ٭ بحرف (إلى» لأن أصل الدعاء نداء فكأن المدعو مطلوب 
بالحضور إلى مكان اليأس. 

ومفعول سء محذوف على طريقة حذف مفعول فعل المشيئة الواقع شرطاًء كما 
تقدم آنفا. 

وفي قوله: «إإن سآ إشارة إلى مقابله» وهو إن لم يشأ لم يكشف» وذلك في 
عذاب الدنيا. وأما إتيان الساعة فلا يكشف إلا أن يراد بإتيانها ما يحصل معها من 
القوارع والمصائب من خسف وشبهه فيجوز كشفه عن بعض الناس. 

ومما كشفه الله عنهم من عذاب الدنيا عذاب الجوع الذي في قوله تعالى: قارب 


6 یر ھکس ھت مت 
۴ 6 يسان ين © کی الاك ف در © إلى قوله: إا 
کشِفوا العذاب کیل اک عيدو © يوم بش الْظَمَدَ الکبری إا يمون (409 [الدخان: 
0- 16] فسرت البطشة بيوم بدر. 
» 7 و ٠‏ .الم ٠‏ 8 ہے ررر ر <٤‏ صو 

وجملة و فيكف ہہ إلخ معترصه بين المعطوفين. وقوله: 5 وتنسون ما ذش رکون چ 
عطف على مياه دعونَ أي: فإنكم في ذلك الوقت تنسون ما تشركون مع اللہ وهو 
الأصنام. 

وقوله : «إوَتنسونَ ما رون يجوز أن يكون النسيان على حقيقته» أي: تذهلون عن 
الأصنام لما ترون من هول العذاب وما يقع في نفوسهم من أنه مرسل عليهم من الله 
فتنشغل أذهانهم بالذي أرسل العذاب وينسون الأصنام التي اعتادوا أن يستشفعوا بها. 
يلهمون أو يستدلون في تلك الساعة على أن غير الله لا يكشف عنهم من ذلك العذاب 
شيئاً» وإطلاق النسيان على الترك شائع في كلام العرب» كما في قوله تعالى: ويي الوم 
سک کا مث لما يرمك هدا [الجاثية: 84]ء أي: نهملكم كما أنكرتم لقاء الله هذا 
اليوم. ومن قبيله قوله تعالی : ##ألذِينَ هُم عن صَلَاتهِمَ سَاهُونَ لہ [الماعون: 5]. 

وفى اقوؤلة: :و کت ما تنكو ال ان ثا وليل على أن الله تغالى قد بحيب 
دعوة الكافر في الدنيا تبعاً لإجراء نعم الله على الكفار. والخلاف في ذلك بين الأشعري 
والماتريدي آئل إلى الاختلاف اللفظى. 

[42 ۔ 45] اوقد أَرَسَلَنَا إل ام من بيك ةَلنذتھم بالبَأسَك والصََه لله 
عون للا فلولا إِذْ جآدہم بأسنا تضرعواً وللكن قست فلوم وَرینَ هم الشَّيْطننُ ما 
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عقی ادا رخا يما أُونوًا لَعَدَكَهھُم بَمَتَدَ کاکا هم مبلسون 67 مَمُظم داب الْقَوَرِ لذبت طلم 
ود يو رب َس @4. 

لما أنذرهم بتوقع العذاب أعقبه بالاستشهاد على وقوع العذاب بأمم من قبل» ليعلم 
هؤلاء أن تلك سنة الله فى الذين ظلموا بالشرك. 
المخاطبون بالقول المأمور به فى الجملة التى قبلها. 

فجملة وقد اسلا عطف على جملة ومن رہم [الأنعام: 40]ء والواو 


AG 45 _42 الأنعام:‎ A 


لعطف الجمل» فتكون استئنافية إذ كانت المعطوف عليها استئنافاً. وافتتحت هذه الجملة 
بلام القسم و«قد» لتوكيد مضمون الجملةء وهو المفرع بالفاء في قوله: دََخد تهر الاس 
َال . نزل السامعون المعرض بإنذارهم منزلة من ينكرون أن يكون ما أصاب الأمم 
الذين من قبلهم عقابا من الله تعالى على إعراضهم. 

وقوله: تَأَحَدْتَهُم» عطف على اسلا باعتبار ما یؤذن به وصف ين كَبَيكَ4 
من معاملة أممهم إياهم بمثل ما عاملك به قومك» فيدل العطف على محذوف تقديره: 
الموقع لفاء العطف للإشارة إلى أن ذلك كان بمرأى رسلهم وقبل انقراضهم ليكون إشارة 
إلى أن الله أيد رسله ونصرهم في حياتهم؛ لأن أخذ الأمم بالعقاب فيه حكمتان؛ 
إحداهما: زجرهم عن التكذيب» والثانية: إكرام الرسل بالتأييد بمرأى من المكذبين. وفيه 
تكرمة للنبي بيه بإيذانه بأن الله ناصره على مكذبيه. 

ومعنى أخذتهم أصبناهم إصابة تمکن. وتقدم تفسير الأخذ عند قوله تعالی: 
ودنه ا لیر بِالْإنْمِ» فى سورة البقرة [206]. 

وقد ذكر متعلق الأخذ هنا لأنه أخذ بشىء خاص بخلاف الآتى بعيد هذا. 

والبأساء والضراء دما عند قوله تعالی : والّثرن ر2 الا سای وَالصَسَاءِ #6 سورة 
البقرة [177]. وقد فسر لاسا بالجوع والضراء بالمرض؛ وھو تخصیص يد وجه له » 
لأن ما أصاب الأمم من العذاب كان أصنافاً كثيرة. ولعل من فسره بذلك اعتبر ما أصاب 
قريشا بدعوة النبي پا 

و«لعل) للترجى. جعل علة لابتداء أخذهم الاش والضراء قبل الاستتصال. 

ومعنى بعك يتذللون لأن الضراعة التذلل والتخشع» وهو هنا كناية عن 
الاعتراف بالذنب والتوبة منه» وهي الإيمان بالرسل. 

والمراد: أن الله قدُم لهم عذاباً هيناً قبل العذاب الأكبرء كما قال: «#وَلَذِيعَنه 
تب التپ الا٥ق‏ دوت آلمتپ الأکر لهم رت 46 [السجدة: 21]. 

وهذا من فرط رحمته الممازجة لمقتضى حكمته؛ وفيه إنذار لقريش بأنهم سيصيبهم 
البأساء والضراء قبل الاستئصال» وهو استئصال السيف. وإنما اختار الله أن يكون 
استئصالهم بالسيف إظهاراً لكون نصر الرسول عليه الصلاة والسلام عليهم كان بيده ويد 
المصدقين به. وذلك أوقع على العرب؛ ولذلك روعي حال المقصودين بالإنذار وهم 
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«لولا» هنا حرف توبيخ لدخولها على جملة فعلية ماضویة 020 فلیست (لولا) حرف 

والتوبيخ إنما يليق بالحاضرين دون المنقرضين لفوات المقصود. ففي هذا التنزيل 
إيماء إلى مساواة الحالين وتوبيخ للحاضرين بالمهم من العبرة لبقاء زمن التدارك قطعاً 
لمعذرهم. 

ويجور أن تجعل «لولا» هنا للتمني على طريقة يقة المجاز المرسل؛ ويكون التمني 
كناية عن الإخبار بمحبة اللہ الأمر المتمنى فيكون من بناء المجاز على المجاز. فتكون 
هذه المحبة هي ما عبر عنه بالفرح في الحديث : (الله أفرح بتوبة عبدة) الحديث. وتقديم 
الظرف المضاف مع جملته على عامله في قوله: ل جَدَهْم باشتا تصَرَعُوأ»# للاهتمام 
بمضمون جملته» وأنه زمن يحق أن يكون باعثاً على الإسراع بالتضرع مما حصل فيه من 
الباسن: 

والبأس تقدم عند قوله تعالى : موو حِنَ البأسه في سورة البقرة [۱177. والمراد به 
هنا الشدة على العدو وغلبته. ومجىء اا مجیء أثرى فان ما أصابهم من البأساء 
والضراء أثر من آثار قوة قدرة الله تعالى وغلبه عليهم. والمجيء مستعار للحدوث 
والحصول بعد أن لم يكن تشبيهاً لحدوث الشيء بوصول القادم من مكان آخر بتنقل 
الخطوات. 

ولما دل التوبیخ أو التمني على انتفاء وقوع الشيء عطف عليه بالکن) عطفاً على 
معنى الكلام» لأن التضرع ينشأ عن لين القلب فكان نفيه المفاد بحرف التوبيخ ناشئاً عن 
ضد اللين وهو القساوة» فعطف ب «لكن). 

والمعنى : ولكن اعتراهم ما في خلقتهم من المكابرة وعدم الرجوع عن الباطل كأن 
قلوبهم لا تتأثر فشبهت بالشيء القاسي. والقسوة: الصلابة. 

وقد وجد الشيطان من طباعهم عوناً على نفث مراده فيهم فحسّن لهم تلك القساوة 
استعداد له فى خلقة النفس. 

والتزيين : جعل الشيء تار وقد تقدم عند قوله تعالى : 25 لاس مو ألسَّهِوَاتٍ #6 
فی سورة آل عمران [14]. 

وقوله: هِلْلنًا وا ما ذا بے عطف على جملة: لضت فلوم ودن لهم 
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ألشَّيَطنُ4. والنسيان هنا بمعنى الإعراض» كما تقدم آنفاً في قوله: سوب ما نشرٹون کہ 
[الأنعام : 1. وظاهر تفرع الترك عن قسوة القلوب وتزيين الشيطان لهم أعمالهم. وما 
موصولة ماصدقها البأساء والضراءء أي: لما انصرفوا عن الفطنة بذلك ولم يهتدوا إلى 
تدارك أمرهم. ومعنی فود ڪرو بے که أن اللہ ذكّرهم عقابه العظيم بما قدم إل من 
الا والضراء. والمًا) حرف شرط يدل على اقتران وجود جوابه بوجود شرطه. ولس 
فيه معنى السببية مثل بقیة أدوات الشرط. 

وقوله : هلمتحتا عليه اَبَوبَ كن کو جواب «لما» والفتح ضد الغلق. فالغلق : 
سد الفرجة التي يمكن الاجتياز منها إلى ما وراءها بباب ونحوه» بخلاف إقامة الحائط 

والفتح: جعل الشيء الحاجز غير حاجز وقابلا للحجزء كالباب حين يفتح. ولكون 


مفتاحاً ومغلاقاء وإنما يعقل الفتح بعد تعقل الغلقء ولذلك كان قوله تعالى: فضت 


ہے ص 


عَلَيهم ابوب كَل کو مقتضیاً أن الأبواب المراد هاهنا كانت مغلقة وقت أن أخذوا 
بالبأساء والضراءء فعلم أنها أبواب الخير لأنها التي لا تجتمع مع البأساء والضراء. 
فالفتح هنا استعارة لإزالة ما يؤلم ويغم كقوله: ولو أن أهل الشریٰ ءامنوا وَاتَقَوَا 
لفتحا علچم برگت ين الک والارض [الأعراف: 96]. ومنه تسمية النصر فتحاً لأنه إزالة 
غم القهر. 
وقد جُعل الإعراض عما دروا به وقتاً لفتح أبواب الخيرء لأن المعنى أنهم لما 
أعرضوا عن الاتعاظ بنذر العذاب رفعنا عنهم العذاب وفتحنا عليهم أبواب الخيرء كما 
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صرح به في قوله تعالى: وما أَرَسَلَمَا ے هَرَيَةَ يّن تو إلا أَخَدَنا أَهْلها يالباساء والضراء 
کر 2 ت صن ہ2 را چ ے ص ےھ ہے سے © سس رت رب رت Aa‏ ےم ے۔ ےا۔؟>) 50002 
لم یضرغوں © ہم بدلا مکان أَلنَيَتَةِ امس حى عمو وَقالوا ‏ مت اانا لسر 


سرح سه ص 


وَالسَدَاءٌ 0 ۳ وھم ل درون @4 [الأعراف: 94 95]. 
وقرأ الجمهور متا ۔ بتخفيف المثناة الفوقية -. وقرأه ابن عامرء وأبو جعفر 

ورويس عن يعقوب بتشديدها للمبالغة في الفتح بكثرته كما أفاده قوله: ايب كل 
ولفظ «كل» هنا مستعمل في معنى الكثرة» كما في قول النابغة: 

بها كل ذيّالوخنساء ترعوي إلى كل رجاف من الرمل فارد 
أو استعمل في معناه الحقيقي؛ على أنه عام مخصوص٠‏ أي: أبواب كل شيء 


ای میں الأنعام: 45-42 شی مت 


يبتغونه» وقد علم أن المراد بكل شيء جميع الأشياء من الخیر خاصة بقرينة قوله: حى 
ِا اچ وبقرينة مقابلة هذا بقوله: #أَحَزَنَا أهَكها بالباساء وَالصَّرَةِ؛» [الأعراف: 94]ء 
فهنالك وصف مقدرء أي: كل شيء صالحء كقوله تعالى: لیڈ کی مَفِيئَةَ عصبا 
[الكهف: 79] أي: صالحة. 

ویچ في قوله : مح اذا کے ابتدائية. ومعرى الفرح هنا هو الازدهاء والبطر 
بالنعمة ونسيان المنعمء كما في قوله تعالى: لذ قال له فوم لا تح لن الک لا ييب 
لْمَيِمِينَ» [القصص: 16]. قال الراغب: ولم يرخص في الفرح إلا في قوله تعالى: #إقلٌ 
ِفَصْلٍ لہ ورت ذلك فيمَرحوأ [يونس: 58]. ول دا ظرف زمان للماضي. 

ومراد الله تعالى من هذا هو الإمهال لهم لعلهم يتذكرون الله ويوحدونه فتطهر 
نفوسهمء فابتلاهم الله بالضر والخير ليستقصي لهم سببي التذكر والخوف» لأن من 
النفوسن سا تقودها الشدة وسا وده ایح 

ومعنى الأخذ هنا الإهلاك. ولذلك لم يذكر له متعلق كما ذكر في قوله آنفاً: 
للدم الاس وَالصراوہ للدلالة على أنه أخذ لا هوادة فيه. 

والبغتة فعلة من البغت خو الاه أي حصول الشىء على غير ترقب عند من 
حصل له وهى تستلزم الخفاء. فلذلك قوبلت بالجهرة فی الآية الآتية. وهنا يصح أن يكون 
مؤولا باسم الفاعل منصوباً على الحال من الضمير المرفوع» أي: مباغتين لهم. أو 
مؤولا باسم المفعول على أنه حال من الضمیر المنصوب؛ أ : مبعوتین › وو وکدللت أَخْذ 
ريك إِذا 2 ای وی ظَالِمَة کہ [هود: 102]. 

وقوله: لدا ہُم ميلسو «إذا» فجائية. وهي ظرف مكان عند سيبويه» وحرف عند 
نحاة الكوفة. 

والمبلسون اليائسون من الخير المتحيّرون» وهو من الإبلاس» وهو الوجوم 

وجملة 8مَقْظِمَ دابز لموم معطوفة على جملة «أَحَذَتَهُم4. أي: فأخذناهم أخذ 
الاستئصال. فلم يبق فيهم اجا 

والدابر اسم فاعل من دبره من باب کتب؛ إذا مشی من ورائه. والمصدر الدبور - 
بضم الدال -» ودابر الناس آخرهم» وذلك مشتق من الدبر» وهو الوراء» قال تعالى: 
ظوَاتَعَ اترم [الحجر: 65]. وقطع الدابر كناية عن ذهاب الجميع لأن المستأصل يبدأ 
بما يليه ويذهب يستأصل إلى أن يبلغ آخره وهر دابره» وهذا مما جری مجری المثل : 
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والمراد بالذين ظلموا المشركون» فإن الشرك أعظم الظلمء لأنه اعتداء على 
حق اللہ تعالى على عباده 2 أن يعترفوا له بالربوبية وحله» وأن الشركة يستتبع مظالم عله 
لأن أصحاب الشرك لا یؤمنون بشرع يزع الناس عن الظلم. 
ارا لل 5 م لك بما اتصل En‏ عطف غرض على غرض. ویجوز أن تكون 
اغفراضا تذييلياً كوت الواق أقتراضية: واا ما كان مرق ففى المراد متها امغارات 
ثلا ثة : 

الحدها» أن کرت ا لوسرلل ولي أن مدو اھ على تضرہ سنا 
وأولياءهم وإهلاك الظالمين» لأن ذلك النصر نعمة بإزالة فساد كان في الأرض» ولأن 
في تذكير الله الناس به إيماء إلى ترقب الإسوة بما حصل لمن قبلهم أن يترقبوا نصر الله 
كما نصر المؤمنين من قبلهم؛ فيكون «الحمد ٢۵‏ مصدراً بدلا من فعله» عدل عن نصبه 
وتنكيره ا رفعه وتعريفه للدلالة على معنى الدوام والثنات » كما تقدم 2 قوله تعالى : 
© اْلْحَمَدَ یلوگ في سورة الفاتحة [2]. 

ثانيها: أن يكون محمد يبو كناية عن کون ما ذكر قبله نعمة من نعم الله تعالى 
لآن من لوازم الحمد أن يكون على نعمةء فكأنه قيل: فقطع دابر القوم الذين ظلموا. 
وتلك نعمة من نعم الله تقتضي حمدہ. 

ثالثها: أن يكون إنشاء حمد لله تعالى من قبل جلاله مستعملا في التعجيب من 
معاملة الله تعالى إياهم وتدريجهم في درجات الإمهال إلى أن حق عليهم العذاب. ويجوز 
1ق کرت ا ھالی “تناه على امه را الات على الرسول والمسلمية : 

واللام فى (الحمد) للجنس؛ أى : وجنس الحمد كله الذي منه الحمد على نعمة 
إهلاك الظالمين. 

وفي ذلك كله تنبيه على أنه يحق الحمد لله عند هلاك الظلمةء لأن هلاكهم صلاح 
للناس» والصلاح أعظم النعم» وشكر النعمة واجب. وهذ الحمد شكر لأنه مقابل نعمة. 
وإنما كان هلاكهم صلاحاً لأن الظلم تغيير للحقوق وإبطال للعمل بالشريعة» فإذا تغير 
الحق والصلاح جاء الدمار والفوضى وافتتن الناسن في حياتهم فإذا هلك الظالمون عاد 

أخرج أحمد بن حنبل عن عقبة بن عامر عن النبي ييه قال: «إذا رأيت الله يعطي 


ابی" 
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تت 37 سے تا ب متكا نکھت کے ڪل سء ڪي اذا وأ يما اوقا کو پیر ک6 


کپ و ٹج 
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[46] موقل | إن ا آله ته سممہم صر 00 علا فلویکم 7 نَّ لله غير 
e‏ 572 ٹر ص ام حت سه س ۽ 2 کے 
الله یکم بے انظرٌ كيف تصرف المت بت ٹم هم صدفون @4. 

استئناف ابتدائي عاد به إلى الجدال معهم في إشراكهم بالله تعالی بعد أن انصرف 
ذلك من إثبات البعث وإثبات صدق الرسول وذكر القوارع والوعيد إلى قوله: مل آربتہم 
إن أَتَلكم عَدَابُ الہ أو أَنَتَكْمْ السام [الأنعام: 40] الآيات. وتكرير الأمر بالقول للوجه 
الذي 7 آنفاً عند قوله تعالی: و ٠‏ 77 7 عَدَابُ سی 0 0 الآية. 
IE‏ خر سی 1 نک عداث اله ار انتک ا [الأنعام: 40] الآية. 

واختلاف القراء فی اراس كاختلافهم في مثله من قوله تعالى : فل ريد إن 
اتنکم عَدَابُ لو [الأنعام: 40] الآية. 

والأخذ: انتزاع الشيء وتناوله من مقره» وهو هنا مجاز في السلب والإعدام» لآن 
السلب من لوازم الأخذ بالنسبة إلى المأخوذ منه فهو مجاز مرسل. ولك أن تجعله تمثيلًا 
لأن الله هو معطي السمع والبصر فإذا أزالها كانت تلك الإزالة كحالة أخذ ما كان 
أعطاه» فشبهت هيئة إعدام الخالق بعض مواهب مخلوقه بهيئة انتزاع الآخذ شيئاً من 
القلوب تقدم بيانه فی سورة البقرة [7] عند قوله تعالی: وک الہ ڪل کت والمراد 
بالقلوب العقول التى بها إدراك المعقولات. 

والسمع مصدر دال على الجنس فكان في قوة الجمع؛ فعم بإضافته إلى ضمي 
المخاطبين ولا حاجة إلى جمعه. 

والأآبصار جمع بصرء وهو في اللغة العين على التحقيق. وقيل: يطلق البصر على 
حاسة الإبصار ولذلك جمع ليعم بالإضافة جميع أبصار المخاطبين» ولعل إفراد السمع 
وجمع الأبصار جرى على ما يقتضيه تمام الفصاحة من خفة أحد اللفظين مفرداً والآخر 
مجموعاً عند اقترانهماء فإن في انتظام الحروف والحركات والسكنات في تنقل اللسان 
سراً عجیباً من فصاحة كلام القرآن المعبر عنها بالنظم. وكذلك نرى مواقعها في القرآن 


ا ران الأنعام: 46 ابی مرن 


٥‏ د ہمروووم دل ل > و > فيد جم 


ص 

ےس مر ےک 
ص 
فدہ 


قاذ الي :”لوا لو کا رت کا فا 2 


من شے کہ [الأحقاف: 26]. 
والقلوب مراد بها العقول في كلام العرب لان القلب سبب إمداد العقل بقوة 
الإدراك. 
ولول 8 5 يعار انل الرؤية لأنه ایام أي: ام رهد 
إلى النظر في e‏ أنه لا إل غير الله اہی بذلك 7 الخالق اا 0 
a‏ ےت أن الأصنام لا تخلق› > ولذلك قال لهم القرآن: #أفمن كلق 06 
کل لا بنا أ كر 40 [النحل: 17]. 


ون4 في موضع رفع على الابتداءء ولإ خبر تن ولعي آلو صفة 
الہ وليك جملة في محل الصفة أيضاً والمستفهم عنه هو 4 أي: لیس إِله 
غير الله يأتي بذلك» فدل على الوحدانية. ومعنى فاأنیگم بد يرجعه» فإن أصل أتى به: 
جاخ بف ولا کگات:التیء المسلوت: اد اتل نفد يا نه إلى ققيه اطلق الاثيان 
بالشيء على الخاعه مهار أن كاه ۱ 

والضمير المجرور بالباء عائد إلى السمع والأبصار والقلوب» على تأويلها بالمذكور 
فلذلك لم يقل بها. وهذا استعمال قليل في الضمیر؛ ولكنه فصيح. وقد تقدم في تفسیر 
قوله تعالى: لن أَلذِسنَ موا لو أت لهم نا ف الا جیما ويله کل ھا 
ي في بذ 686 ×× ل کے 
شرو ينه ما في سورة النساء [4]. وإيثاره هنا على أن يقال: يأتيكم بھاء لدفع توهم 
عود الضمير إلى خصوص القلوب. 

والكلام جار مجرى التهديد والتخویف؛ اختير فيه التهديد بانتزاع سمعهم وأبصارهم 
وسلب الإدراك من وع لأنهم لم ےن نعمة هذه المواهب بل عدموا الانتفاع بهاء 
ENE‏ «وَجَعَلْنَا عل ل فلوم کت يَفْقَهُوهُ وَل ءَادَاِنِمَ 7 ون ا 
ايت لا ہوا ا [الأنعام: 25]ء فكان ذلك تنبيهاً لهم على عدم إجداء هذه المواهب 
عليهم مع صلاحيتها للانتفاع. وناسب هنا أن يهددوا بزوالها بالكلية إن داموا على تعطيل 
الانتفاع بها فيما أمر به خالقها. 

وقوله: «#انظرٌ» تنزيل للأمر المعقول منزلة المشاهد» وهو تصريف الآيات مع 
الإعراض عنها حتى أن الناظر يستطيع أن يراهاء فأما الأمر فهو مستعمل في التعجيب 
من حال إعراضهم. 


لا أبصدرهم وا 


ان مرن الأنعام: 47 ایا میں 


والتجملة«سعانقة اسان ابعدايا كول معرلة اذيل لاقیات الشابقة ‏ فاته الما 
غمرهم بالآدلة على الوحدانية وصدق الرسول» وأبطل شبههم عقب ذلك كله بالتعجيب 
من قوة الأدلة مع استمرار الإعراض والمكابرة» وقد تقدم قريب منه عند قوله تعالى : 
نر کیٹ فرق عل اللہ الکیب کہ في سورة النساء [50]. وهذا تذكير لهم بأن الله هو 
خالق أسماعهم وأبصارهم وألبابهم فما کان غيره جديراً بأن يعبدوه. 

وتصريف الآيات اختلاف أنواعها بأن تأتي مرة بحجج من مشاهدات في السماوات 
والأرض» وأخرى بحجج من دلائل في نفوس الناس» ومرة بحجج من أحوال الأمم 
الخالية التى أنشأها اللهء فالآيات هنا هى دلائل الوحدانیةء فهى متحدة فى الغاية مختلفة 
ااال اة ي آلاھ ای ار الام عا واا رس اا مختلقة فى 
تركيب دلائلها من جهتي المقدمات العقلية وغيرهاء ومن جهتي الترغيب والترهيب ومن 
التنبيه والتذكيرء بحيث تستوعب الإحاطة بالأفهام على اختلاف مدارك العقول. 

والتعريف في الآيات للعهدء وهي المعهودة في هذه السورة ابتداء من قوله: «ألزے 
حى لکوت والس وَجَعَلَ لظت وَالتُورَ)4 [الأنعام: 1]. 

و#شّمَّ4 للترتيب الرتبي لأنها عطفت جملة على جملةء فهي تؤذن بأن الجملة 
المعطوفة أدخل في الغرض المسوق له الكلام» وهو هنا e‏ قوة الأدلة وأن 
استمرار الإعراض والمكابرة مع ذلك أجدر بالتعجيب به. 

وجيء بالمسند في جملة هم يَصَدِفوْنَ4 فعلا مضارعاً للدلالة على تجدد الإعراض 
منهم. وتقديم المسند إليه على الخبر الفعلي لتقوي الحكم. 

رہ E E a‏ :عد نا رما تک نا مان إل 
جانب وأعرض عن الشيء. وأكثر ما یستعمل أن يكون قاصراً فيتعدى إلى مفعوله ب(عن). 
وقد يستعمل متعدياً كما صرح به في القاموس. وقل التعرض لذلك في كتب اللغة ولكن 
الزمخشري في تفسير قوله تعالى في أواخر هذه السورة: صن اَلَو یئن كدب پات الہ 
وَصَدَفَ عأ [الأنعام: 157] قدر: وصدف الناس عنهاء مع أنه لم يتعرض لذلك في 
ایس وا علق على ان ا و و لها تقوم کر الآبات اف متاح و و 
لظهوره. ا : صدف عن الايات. 


کے 


ہرم کو لم < > رص ہے مي الح دايج م بے 27ا : مر 2 ے 
[47] موقل آرلیتگم إن ألم عداث اله بَقَنَةَ أو جَهَرَةَ هَل بقاث إلا الیم 
2 ص جے 
يرت 469 . 
استثناف للتهديد والتوعد وإعذار لهم بأن إعراضهم لا يرجع بالسوء إلا عليهم ولا 


يضر بغيرهم» كقوله: وهم ينهو عَنْهُ یتو عه ون هيكت إلا اسم وما شر © 
[الأنعام : 26]. 
والقول في موقل أرايككم إن آلنگم عَدَاب اله َد الآية كالقول فی نظيريه 
المتقدمين. 

وجيء في هذا وفي نظيره المتقدم بكاف الخطاب مع ضمير الخطاب دون قوله: قل 
انایٹر إن أَحَدَ آله ممعي وانے یع [الأنعام: 46] الآية» لأن هذا ونظيره أبلغ في التوبيخ 
لآنهما أظهر في الاستدلال على كون المشركين في مكنة قدرة الله» فإن إتيان العذاب أمكن 
وقوعا من سلب الأبصار والأسماع والعقول لندرة حصول ذلك» فكان التوبيخ على إهمال 
الحذر من إتيان عذاب الله» أقوى من التوبيخ على الاطمئنان من أخذ أسماعهم 
وأبصارهم» فاجتلب كاف الخطاب المقصود منه التنبيه دون أعيان المخاطبین. 


والجهرة: الجهرء ضد الخفية» وضد السر. وقد تقدم عنه قوله تعالى: وإ فلت 
يوس لن توم لك حى ری ال جَهَرَة» في سورة البقرة [55]. 

وقد أوقع الجهرة هنا في مقابلة البغتة» وكان الظاهر أن تقابل البغتة بالنظرة أو أن 
تقابل الجهرة بالخفية» إلا أن البغتة لما كانت وقوع الشيء من غير شعور به كان 
حصولها خفیاً فحسن مقابلته بالجهرة» فالعذاب الذي يجىء بغتة هو الذي لا تسبقه علامة 
ولا إعلام به. ۱ 

والذي يجيء جهرة هو الذي تسبقه علامة مثل الكسف المحكي في قوله تعالى : 
ما راوه عَارضًا مُسَتَقَيلَ أَودِينيمَ کال هدا عارش يرتا [الأحقاف: 24] أو يسبقه إعلام به 
كما في قوله تعالى: 8مَمَفَرُوَهَا فَقَالَ تَمََّحُاْ فے دارم لَه ايام [هود: 65]. فإطلاق 
الجهرة على سبق ما يشعر بحصول الشيء إطلاق مجازي. وليس المراد من البغتة 
ا مل جار 

والاستفهام في قوله: هَل يهك مستعمل في الإنكار فلذلك جاء بعده الاستثناء. 
والمعنى لا يهلك بذلك العذاب إلا الكافرون. 

والمراد بالقوم الظالمين المخاطبون أنفسّهم فأظهر في مقام الإضمار ليتأتى وصفهم 
أنهم ظالمونء أي: مشركون» لأنهم ظالمون أنفسهم وظالمون الرسول والمؤمنين 

وهذا تفن وعدا هن الله تغالن بات مسن الیوشرزہ ولذلك أذن«زسولة تالهجرة 
وھ مع اسر الاک بحل علي الات بكرف لهج گا اک لوطا راف وكما 


ان مرن الأنعام: 48ء 49 ا 


فم 30 3ء ثم قوله: وما 7 ا ا [الأنفال: 34]. 


o 


]48« 49] مت 27 الْمَرَسَلِينَ ا 200 و فمن ءامن وا 
وک کیم ولا هم يَرَوْنَ (© ولت کا با شيم الْعَدَابُ يما كا 


مت ۵> . 

عطف على جملة ار حَيّت تَرِث الآيتٍ ثد هم يَصَدِفوْنَ)4 [الأنعام: 46]. 
والمناسبة أن صدوفهم وإعراضهم کانوا 2 له بأنهم يرومون آيات على وفق م 

وأنهم لا يقنعون بآيات الوحدانیةء ألا ترى إلى قولهم: «لن تمرح لك حى تفجر ل 

الا یوما ©6 [الإسراء: 90] إلى آخر ما حكي عنهم في تلك الآيةء فأنبأهم الله بأن 
إرسال الرسل للتبليغ والتبشير والنذارة لا للتلهي بهم باقتراح الآيات. 

وع ہے دل كه دون (أرسلنا» للدلالة على تجدة الارسال مٹارتا لیا الال 
أئ ها أرسلنا :وما لسن رات کر ودر الان شرتات ياففبان السنل 
ومحققتان باعتبار الماضي. 

والاستثناء من أحوال محذوفة» أي : ما أرسلناهم إلا فی حالة كونهم مبشرين 
ومنذرين. 

والقصر إضافي للرد على من زعموا أنه إن لم يأتهم بآية كما اقترحوا فليس 
برسول من عند الله» فهو قصر قلب؛ أي: لم نرسل الرسول للإعجاب بإظهار خوارق 
العادات. وكنى بالتبشير والإنذار عن التبليغ لأن التبليغ يستلزم الأمرين وهما الترغيب 
والترهيب» فحصل بهذه الكناية إیجازء إذ استغنی بذكر اللازم عن الجمع بينه وبين 
الملزوم. 

والفاء في قوله: #إفمن امن للتفريع» أي: فمن آمن من المرسل إليهم فلا خوف 
إلخ. 90 ۶ 6 EE‏ 7 ۶( 
تكون شرطية لا سيما وهي في معنى التفصيل لقوله: ل مسرن وترون ف فإن كانت 
شرطية فاقتران لفلا حَوَنُ» بالفاء بین وإن جعلت موصولة فالفاء لمعاملة الموصول 
معاملة الشرط» والاستعمالان متقاريان. 

ومعنى الأصلح) فَعَل الصلاحء وهو الطاعة لله فيما آمر ونھی؛ لآن الله ما أراد 
بشرعه إلا إصلاح الثامن كما جك غر تعبت : إن i‏ إل الاصْلح م ما إِسَتَطَعَتٌ 4 
[هود: 88]. 


اپ مرن الأنعام: 50 ا ام ران 


والمس حقيقته مباشرة الجسم باليد وھو مرادف اللمس والجس؛ ويستعار لإصابة 
جسم جسماً آخر كما في هذه الآية. 


وقد تقدم في قوله تعالى: سى أليت روا مِنْهُمَ عَدَابٌ اليم في سورة 
الا 1701 سار اکا للکت, با لاجرل گیا يقال مسن بدن اسم تا قال 


٠ 1‏ سے ارک ال كك سی عیو۔ RI‏ سه کے ےہ FAL‏ و > ہے 
[الأعراف: 201]. 


وجمع الضمائر العائلة إلى (من» مراعاة لمعناهاء وأما إفراد فعل ءات 4# 
رب ہو 

والباء ال و«ما) مصدرية› | بسبب فسقهم. والفسق حقيقته الخروج عن حد 
عند قوله تعالی: «وَمَا يِل بيه إل الْمَسِقِينَ» فى سورة البقرة [26]. 


وجىء بحبر (کان) جملة مضارعية للإشارة إلى أن فسقهم کان ا متكرراً على 
أن الإتيان ب «كان» أيضاً للدلالة على الاستمرار لأن «كان» إذا لم يقصد بها انقضاء 
خبرها فيما مضى دلت على استمرار الخبر بالقرینةء كقوله تعالى: «أوكن اله عفورا 
يحسما [النساء: 96]. 


لما تقضت المجادلة مع المشركين في إبطال شركهم ودحض تعاليل إنكارهم نبوءة 
محمد بي بأنهم لا یؤمنون بنبوءته إلا إذا جاء بآية على وفق هواهم» وأبطلت شبهتهم 
۹7ھ۷۲۶ ا ی ومنذرين [الأنعام: 48]ء وكان محمد يي ممن 
شمله لفظ المرسلين» نقل الكلام إلى إبطال معاذيرهم فأعلمهم الله حقيقة الرسالة 
واقترانها بالآيات» فبيِّن لهم أن الرسول هو الذي يتحدى الأمة لأنه خليفة عن الله في 
تبليغ مراده من خلقه» وليست الأمة هي التي تتحدى الرسول؛ فآية صدق الرسول تجيء 
على وفق دعواه الرسالة» فلو ادعى أنه ملك أو أنه بعث لإنقاذ الناس من أرزاء الدنيا 
ولإدناء خيراتها إليهم لكان من عذرهم أن يسألوه آیات تؤيد ذلك» فأما والرسول مبعوث 
للهدى فآيته أن يكون ما جاء به هو الهدى وأن تكون معجزته هو ما قارن دعوته مما 
يعجز البشر عن الإتيان بمثله في زمنهم. 


ان امت الأنعام: 50 ای رین 


فقوله: قل لا ال لکم عند خَرَلینْ او استئناف ابتدائي انتقل به الكلام من 


۲ ہے یت لو او ود بابلاغهەء كما تعدم عند قوله الي #وقل 
اریت ہم إن أتلكم عداب اللہ أو أتتكم السّاعَةَ» [الأنعام: 40]. 


وقد تكرر الأمر بالقول من هنا إلى قوله: لكل ب مُسَتََة4 [الأنعام: 67] اثنتي 
7 0 

والاقتصار على نفي ادعاء هذه الثلاثة المذكورة في الآية ناظر إلى ما تقدم ذكره من 
ابات التي ارخا عن فل ال لا رک أن علو ماگ [الأنعام : 8 وقولہ: 
مول رلا ليک كتبًا ف وراس [الأنعام: 7]» وقوله: إن إِسَيَطْعَتَ أن تبن مقا ف 
اض [الأنعام : 5 الاأية. 


وافتتح الكلام بنفي القول ليدل على أن هذا القول لم يقترن بدعوى الرسالة فلا 

وجه لاقتراح تلك الأو المنفي قولها على الرسول لأن المعجزة من شأنها أن تجيء 
على وفق دعوى الرسالة. 

واللام في لك لام التبليغ» وهي مفيدة تقوية فعل القول عندما لا تكون حاجة 
لذكر المواجه و كما هنا لظهور أن المواجه بالقول هم المكذبون» ولذلك ورد 
تعالی : ولا أَقولُ إت 7 [هود: 31] مجرداً عن لام التبليغ. فإذا كان الغرض 
المواجّه بالقول فاللام حينئذ تسمى لام تعدية فعل القول» فالذي اقتضى و هذه 
اللام هنا هو هذا القول بحيث لو قاله قائل لكان جديراً بلام التبليغ. 

والخزائن جمع خزانة - بکسر الخاء - وهي البيت أو الصندوق الذي يحتوي ما 
تتوق إليه النفوس وما ينفع عند الشدة والحاجة. والمعنى أني ليس لي تصرف مع الله ولا 
أدعي ا خازن معلومات الله وأرزاقه. 

وه ,ران اللہ کہ مستعارة لتعلق قدرة الله بالإنعام وإعطاء الخيرات النافعة للناس في 
الدنیا. شبهت تلك التعلقات الصلوحية والتنجيزية في حجبها عن عيون الناس وتناولهم مع 
نفعها إياهم» بخزائن آهل الیسار والثروة التي سے الأموال والأحبية والخلع والطعام. 
كما أطلق عليها ذلك في قوله تعالى: «#ويلهِ حراین ألسَّموتِ وا رض 6 [المنافقون: 7]» 
أي: ما هو مودع في العوالم العلیا ھ0" مما ينفع الناس» وكذلك قوله: «إوإن من 
کت إل عِنرَنًا ران [الحجر: 1 


وتقديم المسند وهو قوله: #إعنده# للاهتمام به لما فيه من الغرابة والبشارة 
للمخبرين به لو كان يقوله. 

وقوله: اول ألم الْمَيبَ»# عطف على «عنره خََنْ الہ فهو في حيز القول 
المنفي. وأعيد حرف النفي على طريقة ة عطف المنفيات بعضها على بعض فإن الغالب أن 
يعاد معها حرف النفي للتنصيص على أن تلك المتعاطفات جميعها مقصودة بالنفي بآحادها 
لثلا يتوهم أن المنفي مجموع الأمرين. 

والمعنى: لا أقول أعلم الغيب» أي: علماً مستمراً ملازماً لصفة الرسالة. فأما 
إخباره عن بعض المغيبات فذلك عند إرادة الله إطلاعه عليه بوحي خاصء كما قال 
تعالى: «إعللم أَلْمَيّبِ فلا طهر عل عيب لَحَدَا 69 إلا مَنِ تی ین تَسُولِ4 [الجن: 26ء 
7 وهو داخل تحت قوله: إن تع إل مَا ما و إ43. 

وعطف وولا اقول کم إن مد على فلا اَل کم نرے رین ارہ بإظهار فعل 
القول فيه» خلافاً لقوله: ولا َعم لْعَيّبَ» لعله ہت ثقل التقاء حرفين: «لا) و«حرف 
«إن» الذي اقتضاه مقام التأكيدء لأن ادعاء مثله من شات أن پوکد أي : ٤‏ ادع أني من 
الملائكة فتقولوا: ولرک زل عليه ما کہ [الأنعام: 8ء فنفي كونه ملكا جواب عن 
مقترحهم أن ينزل عليهم ملك أو أن يكون معه ملك نذيراً. 

والمقصود نفي أن يكون الرسول من جنس الملائكة حتى يكون مقارنا للك آخر 
مقارنة تلازم كشأن. أفراذ الجسن الواخد. وكاتوا يتوهمون أن الرسالة تقعضى أن.يكون 
الان لی کس ابع لات او علدا کل اطل اسار لدت د 
السرا [الفرقان: 7]. فالمعنى نفى ماهية المَلكية عنه لأن لجنس الملك خصائص أخرى 
مغايرة لخصائص البشر. وهذا 0-2 القائل لمن يكلفه عنتا: إني لست من حديد. 

ومن تلفيق. الاستدلال أن سعدل الکنتائی نهذة: الآية: غل تاد قول اضعا المعتزلة 
بتفضيل الملائكة على الأنبياء مع بعد ذلك 8 مهيع الآية. وقد تابعه الزمخشري» وكذلك 
دأبه كثيراً ما يُرغم معاني القرآن على مسايرة مذهبه فتنزو عصبيته وتنزوي عبقريته» وهذه 
ٰ۶" 0 

وجملة «إن اَم إلا مَا تی إل مستانفة استنافاً بيانياًء لأنه لما نفى أن يقول هذه 
المقالات كان المقام ا سؤال سائل يقول: فماذا تدّعی بالرسالة وما هو حاصلها لان 
الجهلة يتوهمون أن معنى النبوءة هو تلك الأشياء المتبرأ منها فى قوله: ##قل لا أَقُولُ لکم 
کردر2 pF a‏ لھا کی E‏ الست الرسالة إل 
التبلیغ عن اللہ تعالی بواسطة الوحي. 


2 الأنعام: 50 ای یں 


فمعنى اَي مجاز مرسل في الاقتصار على الشيء وملازمته دون غيره. لأن ذلك 
من لوازم معنى الاتباع الحقيقي وهو المشي خلف المتبع - بفتح الموحدة -» أي: لا أحيد 
عن تبليغ ما يوحى إليّ إلى إجابة المقترحات من إظهار الخوارق أو لإضافة الأرزاق أو 
إخبار بالغيب» فالتلقي والتبليغ هو معنى الاتباع» وهو كنه الرسالة عن الله تعالى. فالقصر 
المستفاد هنا إضافي» أي : دون الاشتغال بإظهار ما تقترحونه من الخوارق للعادة. 

والغرض من القصر قلب اعتقادهم أن الرسول لا يكون رسولا حتى يأتيهم 
بالعجائب المسؤولة. وقد حصل بذلك بيان حقيقة الرسالةء تلك الحقيقة التي ضل عن 
إدراكها المعاندون. وهذا معنى قوله تعالى: ا َيل الترْسَِنَ إل مرن ذر4 
[الأنعام: 48]. 

وإذ قد كان القصر إضافياً كان لا محالة ناظراً إلى قلب اعتقادهم بالنسبة لمطالبهم 
باتباع مقترحاتهمء أي: لا أتبع في التبليغ إليكم إلا ما يوحى إلي. فليس في هذا الكلام 
ما يقتضي قصر تصرف الرسول عليه الصلاة والسلام على العمل بالوحي حتى يحتج بها 
من ينفي من علمائنا جواز الاجتهاد للنبي بي في أمور الدين» لان تلك مسألة مستقلة لها 
أدلة للجانبين» ولا مساس لها بهذا القصر. ومن توهمه فقد أساء التأويل. 

[50] ہیل كل سے الم والب أل كنك @4. 

هذا ختام للمجادلة معهم وتذييل للکلام المفتتح بقوله: «#قل لا اَقولُ کم عنره 
حَرَِينُ ال أي: قل لهم هذا التذييل عقب ذلك الاستدلال. 

وشبهت حالة من لا يفقه الأدلة ولا يفكك بين المعانى المتشابهة بحالة الأعمى 
الذي لا يعرف أين يقصد ولا أين یضع قدمه. ریت اا من سے العاق ول نس 
عليه بعضها ببعض بحالة القوي البصر حيث لا تختلط عليه الأشباح. وهذا تمثيل لحال 
المشركين في فساد الوضع لأدلتهم وعقم أقيستهم» ولحال المؤمنين الذين اهتدوا ووضعوا 
الأشياء مواضعهاء أو تمثيل لحال المشركين التي هم متلبسون بها والحال المطلوبة منهم 
التي نفروا منها ليعلموا أي: الحالين أولى بالتخلق. 

وقوله : اکا تتَمَكرُونَ» استفهام إنكار. وهو معطوف بالفاء على الاستفهام الأول 
لأنه مترتب عليه لأن عدم استواء الأعمى والبصير بديهي لا يسعهم إلا الاعتراف بعدم 
استوائهما فلا جرم أن يتفرع عليه إنكار عدم تفكرهم في أنهم بأيهما أشبه. والكلام على 
الأمر بالقول مثل ما تقدم عند قوله تعالى: قل ارایتکم إن آتنلکم عَدَابُ ام أو آنتکم 
ألسّاعَةَ»» [الأنعام: 40]. 


والتفكر: جولان العقل في طريق استفادة علم صحيح. 


11 ہہ به ألذِيتَ يحَافُونَ أن سوا اگ رھم یس لهم ين دوزي وع 


ل تفخ فلكم بل @4. 

الأظهر أنه عطف على قوله: فل هَل سوه لمن وَالْبَصِيْرَ 4 [الأنعام: 50] لأن 
ذلك مقدمة لذكر من مُثْلت حالهم بحال البصير وهم المؤمنون. 

وضمير بد عائد إلى ما بی إل [الأنعام: 50] وهو القرآن وما يوحى به إلى 
الرسول ييل غير مراد به الإعجاز. 

وظألذِيتَ يَحَافوْنَ أن عسوا إل ريه هم المؤمنون الممئّلون بحال البصير. 
وعَرّفوا بالموصول لما تدل عليه الصلة من المدح» ومن التعليل بتوجيه إنذاره إليهم دون 
غيرهم» لأن الإنذار للذين يخافون أن يحشروا إنذار نافع» خلافاً لحال الذين ينكرون 
الحشرء فلا يخافونه فضلا عن الاحتياج إلى شفعاء. 

وظأن ع سن یں ل أي: يخافون الحشر إلى ربهم فهم يقدمون 
الإيمان بوقوعه. ففي اير تعريض ات لا ات فو ار 
ليهر نزک ا رهم لا وون ©4 [البقرة: 6]. 

وجملة لس لهم ين دونو وَل ولا شَّفِيْمٌ» حال من ضمير أن موا أي : 
يحشروا في هذه الحالةء فهذه الحال داخلة في حيز الخوف. فمضمون الحال معتقد لهم 
أي: ليسوا ممن يزعمون أن لهم شفعاء عند الله لا ترد شفاعتهمء فهم بخلاف المشركين 
الذين زعموا أصنامهم شفعاء لهم عند الله. 

وقوله: لین دونو حال من اولك وشَفِيعٌ4. والعامل في الحال فعل 
0 أي: ليس لهم ولي دون الله ولا شفيع دون اللہ ذلك بأن الله مولى الذين 

. وهو تعریض پالیشر کین الذين اتخذوا شفعاء واولا غير اللّه. 

وفي الآية دليل على ثبوت الشفاعة بإذن الله كما قال تعالى: فان دا آلزے يسع 
ِنلم إلا ياديب [البقرة: 255]. ولصاحب الكشاف هنا تكلفات في معنى يحَافوْنَ أن 
جک ای وفي جعل الحال من ضمير ۰ حشرو اہ ال لازمة. ولعله ری بذلك ا 
أصل مذهبه في إنكار الشفاعة. 

وقوله : عله تقون ک4 رجاء 7 مساق التعليل لاآمر بإنذار المؤمنين» لأنهم 
يرجى تقواهم بخلاف من لا يؤمنون بالبعث. 


سعد وو سا 2 


[52] ولا ظرد الذِين دعوت يهم امدق وَالِثی بردو َه ما َي من 
ککابھم ین شٌۓو وما من جکیک ھم تِن ےو دهم مود ين اشرت @4. 

عطف على قوله: طوَأنَذِرٌ به الذي يَحَافُوَتَ أن شرا إلى هع [الأنعام: 51] 
لأنه في معنى أنذرهم ولازمهم وإن كره ذلك متكبرو المشركين. فقد أجريت عليهم هنا 
صلة أخرى هي أنسب بهذا الحكم من الصلة التي قبلهاء كما أن تلك أنسب بالحكم 
الذي اقترنت معه منها بهذاء فلذلك لم يسلك طريق الإضمارء فيقال: ولا تطردهم ء فان 
النبي يي جاء داعياً إلى الله فأولى الناس بملازمته الذين هججيراهم دعاء الله تعالى 
بإخلاص» فكيف يطردهم فإنهم أولى بذلك المجلسء كما قال تعالى: إت ول ألنَاسِ 
رهيم لذن إتبعوه» [آل عمران: 68]. 

روى مسلم عن سعد بن أبي وقاص قال: «كنا مع النبي ستة نفر فقال المشركون 
للنبي: «اطرد هؤلاء لا یجترئون علينا. قال: وكنت أناء وابن مسعودء ورجل من هذيل» 
وبلال» ورجلان» لست أسميهما» فوقع في نفس رسول الله بي ما شاء الله أن يقع» فحدّث 
نفسه فأنزل الله تعالى : ولا تطرد الزن يدعو ديهم بِالْعَدَفِةَ وَالْعثی يرِيدُونَ وه ) اه. 

وسین الواحدي بقية الستة: وهم صهيب» وعمار بن ياسر» والمقداد بن الأسود» 
وخباب بن الأرت. 

وفي قول ابن مسعود: «فوقع في نفس رسول الله ما شاء الله» إجمال بيّنه ما رواه 
البيهقي أن رؤساء قريش قالوا لرسول الله : «لو طردت هؤلاء الأعبّد وأرواح جبابهم (جمع 
جبّة) جلسنا إليك وحادثناك». فقال: اما أنا بطارد المؤمنين». فقالوا: «فأقمهم عنا إذا جئنا 
فإذا قمنا فأقعدهم معك إن شئت»» فقال: انعماء فعا في إيمانهم. فأنزل الله هذه الآية. 

ووقع في سنن ابن ماجه عن خباب أن قائل ذلك للنبي بي الأقرع بن حابس 
وغيينة بن حصن؛ وأن ذلك سبب نزول الآية» وقال ابن عطية: «هو بعيد لأن الآية 
مكية. وعيينة والأقرع إنما وفدا مع وفد بني تميم بالمدينة سنة الوفودا. اه. 

قلت: ولعل ذلك وقع منهما فأجابهم رسول الله لا بهذه ا ا رتا فی انظير 
اقتراحهما. 

وفي سندہ أسباط بن نصر أو نضر؛ ولم يكن بالقوي» وفيه السدي ضعيف. وروي 
مثله في بعض التفاسير عن سلمان الفارسي» ولا يعرف سندہ. وسمّی ابن إسحاق أنهم 
المستضعفون من المؤمنين وهم: خباب» وعمارء وأبو فكيهة» يسار مولى صفوان بن 


أمية این محرّث» وصهيب وأشباههم. وأن فریشا قالوا: و ملا 7و اه تهر مر 
صن 


بینا٭ [الأنعام: 53]. 


A 52 الأنعام:‎ A 


وذكر الواحدي في أسباب النزول: «أن هذه الآية نزلت في حياة أبي طالب. فعن 
عكرمة قال : جاء عتبة بن ربيعة» وشيبة بن ربيعة» ومطعم بن عدي» والحارث بن نوفلء 
فل ارات تی عب ات إلى ا طا فقالواة لو أن امن اھ متا رد هه 
موالينا وعبيدنا وعتقاءنا كان أعظم في صدورنا وأطمع له عندنا وأرجى لاتباعنا إياه 
وتصديقنا له. فأتى أبو طالب إلى النبي بيه فحدثه بالذي كلموه» فقال عمر بن الخطاب : 
الو فعلت ذلك حتى ننظر ما الذي يريدون وإلام یصیرون من قولهم. فأنزل الله هذه 
الآيات». فلما نزلت أقبل عمر يعتذر. 

والمعنی أن رسول الله َيه لحرصه على إيمان عظماء قريش لیکونوا قدوة لقومهم 
ولعلمه بأن أصحابه يحرصون حرصه ولا يوحشهم أن يقاموا من المجلس إذا حضره 
عظماء فریش لأنهم آمنوا پریدون وجه الله لا للرياء والسمعة؛: ولکن الله نهاه عن ذلك. 

وسمّاه طرداً تأكيداً لمعنى النهي. وذلك لحكمة: وهي كانت أرجح من الطمع في 
إيمان أولئتك» لان الله اطلع على سرائرهم فعلم أنهم لا يؤمنون» وأراد الله أن يظهر استغناء 
دينه سے الاعتراز 2 الطغاة ا E‏ ا EE‏ 

1 e 


ہے عککر ہے 2 2 


7 2 2< وبل ا بے علتہر أن و ليان جو حو 487 [الحجرات : 7. 


ہم فو سا ہیک 


ومعنى يدعون 7 يعلنون إيمانهم به دون الأصنام إعلاناً بالقولء وهو يستلزم 
اعتقاد القائل بما یقولهء إذ لم يكن یومئذ نفاق وإنما ظهر المنافقون بالمدينة. 

والغداة:: أول النهار. والعشي من الزوال إلى الصباح. والباء للظرفية. والتعريف 
فيهما تعريف الجنس. والمعنى أنهم يدعون الله اليوم كله. فالغداة والعشي قصد بهما 
استيعاب الزمان والأيام كما يقصد بالمشرق والمغرب استيعاب الأمكنة. وكما يقال: 
الحمد لله بكرة وأصيلاء وقيل: أريد بالدعاء الصلاة. وبالغداة والعشي عموم أوقات 
الصلوات الخمس. فالمعنى: ولا تطرد المصلين» أي: المؤمنين. 

وقرأ الجمهور «يالْمَدَاة - بفتح الغين وبألف بعد الدال -. وقرأه ابن عامر- بضم 
الغين وسکون الدال وبواو ساكنة بعد الدال ‏ وهي لغة في الغداة. 

وجملة ريدو هة حال من الضمير المرفوع في يدَعُونَه. أي: يدعون 
مخلصین يريدون وجه اللہ أي لا يريدون ج نیا 

والوجه حقيقة الجزء من الرأس الذي فيه العينان والأنف والفم. ويطلق الوجه على 
الذات كلها اا 9 


2 جن‎ rT DAR: 


والوجه هنا مستعار للذات على اعتبار مضاف› ا بریدون رضى اللہ أي : لا 
يريدون إرضاء غيره. ومنه قوله تعالى : «إنًا يدك اوج اه لا رید منک جر ولا ا ©> 
[الإنسان: 9]ء وقوله: ايتا ولوا هكم وجه الو وتقدم في سورة البقرة [115]۔ فمعنى 

ريدو َه أنهم آمنوا ودعوا الله لا يريدون بذلك عرضاً من الدنيا. 

وقد قيل : إن فرشا طعنوا في إيمان الضعفاء ونسبوهم إلى النفاق» إلا أن هذا لم يرد 
به أثر صحيح. فالأظهر أن قوله: «يريدون وجهَة.» ثناء عليهم بكمال إيمانهم» وشهادة 
لهم بأنهم مجردون عن الغايات الدنيوية كلهاء وليس المقصود به الرد على المشركين. 

وجملة مما عَليّلت مِنَ حسابهم ين سء تعليل للنهي عن طردھمء أو إبطال لعلة 
الهم بطردھم أو لعلة طلب طردهم. فإن إبطال علة فعل المنهي عنه يؤول إلى كونه 
تعليلا للنهي» ولذا فصلت هذه الجملة. 

والحساب: عد أفراد الشيء ذي الأفراد ويطلق على إعمال النظر في تمييز بعض 
الأحوال عن بعض إذا اشتبهت ت على طريقة الاستعارة بتشبيه تتبع الأحوال بعد الأفراد. 
بر ا ا لاه وهي النظر في تمييز أحوال أهل السوق من 
امام وه :وال خاس ف على أعمالة. ادا مر اعا و ھا قال ال هة 

فالحساب هنا مصدر حاسب. والمراد به تتبع الأعمال والأحوال والنظر فيما تقابل 
0۴ 

وضمير الجمع في قوله: فلمن حسايهم» وقوله: وما مِنَ چیک عليّهم# يجوز 
أن يكونا عائدين إلى 9 ألذين دعوت رم وهو معاد مذكورء وهو المناسب لتناسق 
الضمائر مع قوله: ول فتطردھ هم . 

فالمعنى: أنهم أهل الحق في مجلسك لأنهم مؤمنون فلا يطردون عنه» وما عليك 
أن تحسب ما عدا ذلك من الأمور العارضة لهم بزعم المشركين» وأن حضور أولئك في 
مجلسك يصد كبراء المشركين عن الإيمان» أي: أن ذلك مدحوض تجاه حق المؤمنين 
في مجلس رسولهم وسماع هديه. 

وقيل معنى ما عَبِلکَ من جسابهم# أن المشركين طعنوا في إخلاص هؤلاء 
النفرء قالوا: يا محمد إن هؤلاء إنما اجتمعوا عندك وقبلوا دينك لأنهم عدون كا 
وملبوساً عندكء فقال الله تعالى: ما يلزمك إلا اعتبار ظاهرهم وإن كان لهم باطن يخالفه 
فحسابهم على الله» آي : إحصاء ء أحوالهم ومناقشتهم عليها على نحو قول نوح: إن 
حسابهم الا عل رت 07 4 [الشعراء: 113]. 


المشركين على طريقة يقة إرخاء العنان» کے المراد RT‏ ا 
على هذا الوجه من إضافة المصدر إلى مفعوله. 


ويجوز أن يكون الضميران عائدين إلى غير مذكور في الكلام ولكنه معلوم من 

و الذي 0 إل سیت النزول فیعود جو إلى 7 الذين سألو طرد 
سا E‏ 

معاد ال 7( 7 يعينه سباق الكلام» 9 ال اسم 
e‏ عمرومائہ [الروم : 9 وقول عباس بن مرداس في وقعة حنين . 
عدنا ولولا نحن أحدَق جمعهم الهاي واخ وا ها هوا 

أي: أحرز المشركون ما جمعه المسلمون من الغنائم. 

والمعنى: ما عليك من حساب المشركين على الإيمان بك أو على عدم الإيمان 
شيء» فإن ذلك موكول إلیٗ فلا تظلم المؤمنين بحرمانهم حقاً لأجل تحصيل إيمان 
المشركين» فيكون من باب قوله تعالى: ت یکت عَنِيا و قبا ماله آوک بہکا كلا تك 
أطوى أن نا [النساء: 135]. 

وعلى هذا الوجه يجوز کون إضافة #حسابهم» من إضافة المصدر إلى مفعوله. 
أي : محاسبتك إياهم. ويجوز كونها من إضافته إلى فاعله» أي: من حساب المشركين 
على هؤلاء المؤمنين فقرهم وضعمهم. 

وملاعللف یہ خبر مقدم. و«على» فيه دالة على معنی اللزوم والوجوب أن الرسول 
عليه الصلاة والسلام مَمٌ أو كان بحيث يهم بإجابة صناديد قريش لما سألوه. فیکون 
فيه غل أن 0ت الا تحرف 

ومن في قوله: من َرَو زائدة لتوكيد النفي للتنصيص على الشمول في سياق 
النفي» وهو الحرف الذي بتقديره بني اسم «لا» على الفتح للدلالة على إرادة نفي 
جح 
من حِسَابك هر من ا تقديم غير e‏ لان للابتداء يسيم هنا 1 وجنر 
وقوعهما في سياق النفي» فكان تقديم المجرورين هنا اختيارياً فلا بد له من غرض. 
فاعتبارہ ال بأبلغ کلام ولذلك جری عليه كلام الكشاف. 
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وعليه فمعنى الکلام قصر نفي حسابهم على النبي يياه ليفيد أن حسابهم على غيره 
وهو الله تعالى. وذلك هو مفاد القصر الحاصل بالتقديم إذا وقع في سياق النفي» وهو 
مفاد خفي على كثير لقلة وقوع القصر بواسطة التقديم في سياق النفي. ومثاله المشهور 
قوله تعالى: فلا فما عو [الصافات: 47] فإنهم فسّروه بأن عدم الغول مقصور على 
الاتصاف بفي خمور الجنةء فالقصر قصر قلب. 

وقد اجتمع في هذا الکلام خمسة مؤكدات. وهي ١مِنْ)‏ البيانية» و١مِنْ»‏ الزائدة. 
وتقديم المعمول» وصيغة الحصر في قوله: ما علِيّك من حسابهم مّن سر 
والتأكيد بالتتميم بنفي المقابل في قوله: وکا مِنَ حِسَايِك عَليھم من شرو فإنه شبيه 
بالتوكيد اللفظي. وكل ذلك للتنصيص على منتهى التبرئة من محاولة إجابتهم 
لاقتراحهم. 

ويفيد هذا الكلام التعريض برؤساء قريش الذين سألوا إبعاد الفقراء عن مجلس 
الرسول عليه الصلاة والسلام حين ما يحضرون وأوهموا أن ذلك هو الحائل لهم دون 
حضور مجلس الرسول عليه الصلاة والسلام والإيمان به والكون من أصحابه» فخاطب الله 
رسوله بهذا الكلام إذ كان الرسول هو المسؤول أن يقصي أصحابه عن مجلسه ليعلم 
السائلون أنهم سألوه ما لا يقع ويعلموا أن الله أطلع رسوله ية على كذبهم» وأنهم لو 
كانوا راغبين في الإيمان لما كان عليهم حساب أحوال الناس ولاشتغلوا بإصلاح 
خُوَيْصتهمء فيكون الخطاب على نحو قوله تعالى : «#لَينَ أشركت ليطن عمك [الزمر: 65]. 
وقد صرح بذلك في قوله بعد: «#وَلِتسَيَِينَ سيل الین ٭ [الأنعام: 55]. 

وإذ كان القصر ينحل على نسبتي إثبات ونفي» فالنسبة المقدرة مع القصر وهي نسبة 
الإثبات ظاهرة من الجمع بين ضمیر المخاطب وضمير الغائبين» أي: عدم حسابهم 
مقصور عليك» فحسابهم على أنفسهم إذ كل نفس ہما كسبت رهينة. 

وقد دل على هذا أیضاً قوله بعدہ: وما یں حساك هر من مرک فإنه ذكر 
لاستكمال التعليل» ولذلك عطف على العلةء لأن مجموع مدلول الجملتين هو العلة 
أي : حسابهم ليس عليك كما أن حسابك لیس عليهم بل على نفسك» إذ كل نفس بما 
كسبت رهينة» ولا تزر وازرة وزر أخرى. فکما أنك لا تنظر إلا إلى أنهم مؤمنول. فهم 
كذلك لا يطلب منهم التفريط في حق من حقوق المؤمنين لتسديد رغبة منك في شيء لا 
يتعلق بهم أو لتحصيل رغبة غيرهم في إيمانه. وتقديم المسند على المسند إليه هنا كتقديمه 
في نظيره السابق. 

وفي قوله: ڑکا یں چیک عَلھم ين شرو تعريض بالمشركين بأنهم أظهروا أنهم 
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أرادوا بطرد ضعفاء المؤمنين عن مجلس الرسول بلا النصح له لیکتسب إقبال المشركين 
عليه والإطماع بأنهم يؤمنون به فيكثر متبعوه. 

ثم بهذا يظهر أن ليس المعنى: بل حسابهم على الله وحسابك على الله لان هذا 
غير مناسب لسياق الآية» ولأنه يصير به قوله: وما ِن حِسَابِك عَلَيْهم من شر مستدركا 
في هذا المقامء ولذلك لم يتكرر نظير هذه الجملة الثانية مع نظير الجملة الأولى فيما 
حكى الله عن نوح: إن عِسَابْيُمَ إلا عی دب في سورة الشعراء [113] لأن ذلك حكي 
به ما صدر من نوح وما هنا حكي به كلام الله تعالى لرسوله» فتنبه. 

ويجوز أن يكون تقديم المسند في الموضعين من الآية لمجرد الاهتمام بنفي 
اللزوم والوجوب الذي دل عليه حرف «على» في الموضعين لا سيما واعتبار معنى 
القصر في قوله: وما مِنّ جچسایک عليّهم من شرو غير واضح.ء لأننا إذا سلمنا أن 
يكون للرسول عليه الصلاة والسلام شبه اعتقاد لزوم تتبع أحوالهم فقلب ذلك الاعتقاد 
بالقصرء لا نجد ذلك بالنسبة إلى #ألذِينَ یَنَعُونَ رهم بالْعَدَفْوَ وَالْمَثِيَ* إذ لا اعتقاد لهم 
في هذا الشأن. 

وقدم البيان على المبيّن في قوله: وما من حسابک عَلَيّهم من شرو لان الأهم في 
المقامين هو ما يختص بالمخاطب المعرّض فيه بالذين سألوه الطرد لأنه المقصود 
بالذات» وإنما جيء بالجملة الثانية لاستكمال التعليل كما تقدم. 

وقوله: چو فمطرد هم چ فصوت في جواب النهي الذي في قوله: 2 تطرد ألذين 


يعون مم . وإعادة فعل الطرد دون الاقتصار على قوله: َكب یں لري 
لإفادة تأكيد ذلك النهي وليبنى عليه قوله: اکت یں آلظلییت ہہ لوقوع طول الفصل بين 
التفريع والمفرع عليه. فحصل بإعادة فعل پل فتطردھ هم4 غرضان مس على أنه 
يجوز أن يجعل طفْنَطرَدهْمَ» منصوباً في جواب النفي من قوله : ما عت من حسابهم 
من سڪ وما من حِسَابكَ اق من شرع چ أي : لا تطردهم إجابة لرغبة سی 

وقوله : تہ ن من لمت کو عطف على وو فتطردھ هم متفرع عليه أ" فتکون 
من الظالمين بطردهم ء ای نکر من الظالمين معب نعا لاتتقا ہبہ وهو الطرد. 

وإنما جُعل طردهم ظلماً لأنه لما انتفى تكليفه بأن يحاسبهم صار طردهم لأجل 
إرضاء غيرهم ظلماً لهم. وفيه تعريض بالذين سألوا طردهم لإرضاء كبريائهم بأنهم ظالمون 
مفرطون على الظلم؛ ويجوز أن يجعل قوله: اد من امت ۹ء منصوباً في جواب 
النهي» ويجعل قوله: للفطردَمُمچ جيء به على هذا الأسلوب لتجديد ربط الکلام لطول 
الفصل بين النهي وجوابه بالظرف والحال والتعليل؛ فكان قوله: 9«فتَطْرَدَهُمَ» كالمقدمة 


لقوله: نود یں الشلل تچ وليس مقصود بالذات للجوابية؛ فالتقدير: فتكون من 
الظالمين بطردهم. 

[53] کلک کا بعصم بض لیھراوا أَسَوْلَةَ مک اللہ هم من بییٹا 
الس الله یلم بحرن (©6 > . 

الواو استئنافية كما هي في نظائره. والجملة مستأنفة استئنافاً بيانياً لأن السامع لما 
شعر بقصة أومأ إليها قوله تعالى: «إولا تطرد ألذِينَ يعون رهم [الأنعام: 52] الآية 
يأخذه العجب من كبرياء عظماء أهل الشرك وكيف يرضون البقاء فى ضلالة تكبراً عن 
ا حطس تنه فا الان من العالحين» لاحب نات هاا الکن الع ننه ليه 
خلقها الله في نفوسهم بسوء خلقهم. 

رفغت هده الحملة ام اما عن السعملفن المتعاط فين تفل لان رلک الاو 
للتنبيه على الاعتراض» وهي الواو الاعتراضیةء وتسمّى الاستئنافية؛ فبين الله أن داعيهم 
إلى طلب طردهم هو احتقار فی حسد؛ والحسد يكون أعظم ما يكون إذا كان الحاسد 
يرى نفسه أولى بالنعمة المحسود عليهاء فكان ذلك الداعي فتنة عظيمة في نفوس 
المشركين إذ جمعت كبراً وعُجباً وغروراً بما ليس فيهم» إلى احتقار للأفاضل وحسدٍ 
لهم» وظلم لأصحاب الحق؛ وإذ حالت بينهم وبين الإيمان والانتفاع بالقرب من مجلس 
الرسول كَل 

والتشبيه مقصود منه التعجيب من المشبه بأنه بلغ الغاية في العجب. 

واسم الإشارة عائد إلى الفتون المأخوذ من فلفَتَن ۹ كما يعود الضمیر على المصدر 
فی نحو: (عَیِلوا کو ہت موی کہ أي : فتنا بعضهم ببعض فتوناً يرغب السامع في 
تشبيهه وتمثيله لتقریب كنهه» فإذا رام المتكلم أن يقربه له بطريقة التشبيه لم يجد له شبيها 
في غرائبه وفظاعته إلا أن يشبهه بنفسه إذ لا أعجب منه» على حد قولهم: والسفاهة 
کا 

وليس ثمة إشارة إلى شيء متقدم مغاير للمشبه. وجيء باسم إشارة البعيد للدلالة 
على عَظِمّ المشار إليه. وقد تقدم تفصيل مثل هذا التشبيه عند قوله تعالى: ذلك 
َعَلََكُمْ أَمنَهَ وَسَطلَا» في سورة البقرة [143]. 

والمراد بالبعض المنصوب المشركون فهم المفتونون» وبالبعض المجرور بالباء 
المؤمنون» أي: فتنا عظماء المشركين في استمرار شركهم وشرك مقلديهم بحال الفقراء 


ص 


من المؤمنين الخالصين كما دل عليه قوله: © ليقولوأ هلك مت ارد عَلَيھهم 7 تاه 


[الأنعام: 53] فإن ذلك لا يقوله غير المشركين» وكما يؤيده قوله تعالى في تذييله : م أَلِيّسَ 
َه بَأَعَلم بالشحیں4. 

والقول يحتمل أن يكون قولا منهم في أنفسهم أو كلاماً قالوه ه في ملئهم. وأنا نا 
كان فهم لا يقولونه إلا وقد اعتقدوا مضمونه»ء فالقائلون: «أشؤلاء من ال عليه »4 هم 
المٹر كون: 

واللام في قوله: «9لَيقولوأ» لام التعلیلء ومدخولها هو أثر العلة دال عليها بعد 
طيها على طريقة الإيجاز. والتقدیر : کر لوا لأنفسهم شفوفاً ااافا للتقدم في 
الفضائل اغتراراً بحال الترفه فيعجبوا كيف يُدعى أن الله يمن بالهدى والفضل على ناس 
يرونهم أحط منهم» وكيف يُعَذُونَ هم دونهم عند اللہ وهذا من الغرور والعُجبٍ الكاذب. 
ونظيره في طي العلة والاقتصار على ذكر أثرها قول إياس بن قبيصة الطائي : 
وأقدمث والخَطيُ يخطربَيْننا للأعلّمَمَن جبائها من شجاعها 

ا ليظهر الجبان والشجاع فأعلمهما. 

والاستفهام مستعمل في التعجب والإنكارء كما هو في قوله: فلا لی اليْکر عليه 
نتا [القمر: 25]. والإشارة مستعملة في التحقير أو انت كما هي في قوله 9 
حكاية عن قول المشركين : هذا الاك اج الھک 4 في سورة الأنبياء [36]. 

وتقديم المسند إليه على الخبر الفعلي لقصد تقوية الخبر. 

وقولهم: «مَبَ ال يهم قالوه على سیل التهكم وار الخصمء أ 
اعتقد المؤمنون أن الله مَنَّ عليهم بمعرفة الحق وحَرّم صنادید قریش ؛ سور مہم 
من هذا الاعتقادء أي : كيف يظن أن الله يمن على فقراء وعبيد ويترك سادة أهل الوادي. 
وهذا كما حكى الله عنهم: الوا ولا رل هدا لمران عل ع َمل من الین عَطِعَ © 
[الزخرف: 31]. وهذه شنشنة معروفة من المستكبرين والطغاة. وقد حدث بالمدينة مثل هذا. 

روى البخاري أن 2 بن حابس جاء إلى رسول الله بهل فقال: «إنما بايعك سراق 
الحجيج مِن أسلم وغفار ومزينة وجهينةء فقال له رسول ال : «أرأيت إن كانت ا وغفار 
ومزينة وجهينة خيراً من بني تميم وبني عامر وأسد وغطفان أخابوا وخسروا) ا أخاب 
بنو تميم ومن عطف عليهم - فقال: نعم» قال: «فوالذي نفسي بيده إنهم لخير منھما. 

وفي الآية معنی آخرء وهو أن يكون القول ا فى النفس» وضمير © نووا کہ 
عائداً إلى المؤمنين الفقراء» فيكونوا هم البعض المفتونين» ويكون البعض المجرور بالباء 
صادقاً على أهل النعمة من المشركين» وه إشارة «هؤلاء» راجعة إلى عظماء المشركين 
ويكون المراد بالمن إعطاء المال وخسن حال العيش» ويكون الاستفهام مستعملًا في 
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التحير على سبيل الكناية» والإشارة إلى المشركين معتبر فيها ما عرفوا به من الإشراك 
وسوء الاعتقاد في الله. 

والمعنی : وكذلك الفتون الواقع لعظماء المشركين» وهو فتون الإعجاب والكبرياء 
حين ترفعوا عن الدخول فيما دخل فيه الضعفاء والعبيد من تصديق محمد يي وصحبته 
استكباراً عن مساواتهم» كذلك كان فتون بعض آخر وهم بعض المؤمنين حين يشاهدون 
طيب عيش عظماء المشركين في الدنيا مع إشراكهم بربهم فيعجبون كيف مَنٌ الله بالرزق 
الواسع على من يكفرون به ولم يمن بذلك على أوليائه وهم أولى بنعمة ربهم. 

وقد أعرض القرآن عن التصريح بفساد هذا الخاطر النفساني اكتفاء بأنه سمّاه فتنة 
فعلم أنه خاطر غير حق» وبأن قوله: اليس الہ يأََلم ارد مشیر إلى إبطال هذه 
الشبهة. ذلك بأنها شبهة خلطت أمر شيئين متفارقين في الأسباب» فاشتبه عليهم الجزاء 
على الإيمان وما أعد الله لأهله من النعيم الخالد في الآخرة» المترتب عليه ترتب 
المسبب على السبب المجعول عن حكمة الله تعالى» بالرزق في الدنيا المترتب على 
أسباب دنيوية كالتجارة والغزو والارث والهبات. ۱ 

فالززق: الدثيوئ لا تسب نة وين الأحوال القلبية ولک من امسات الأحوال 
المادية فالله أعلم بشكر الشاكرين» وقد أعد لهم جزاء شکرھم؛ وأعلم بأسباب رزق 
المرزوقین المحظوظين. 

فالتخليط بين المقامين من ضعف الفکر العارض للخواطر البشرية والناشئ عن سوء 
النظر وترك التأمل في الحقائق وفي العلل ومعلولاتها. وكثيراً ما عرضت للمسلمين 
وغيرهم شبه وأغلاط في هذا المعنى صرفتهم عن تطلب الأشياء من مظانها وقعدت بهم 
عن رفو أخلالهم في الحياة الدنيا أو غرتهم بالتفريط فيما يجب الاستعداد له كل ذلك 
للتخليط بين الأحوال الدينية الأخروية وبين السنن الكونية الدنيوية» كما عرض لابن 
الراوندي من حيرة الجهل في قوله : 
کم عالم عالمأغيّث مذاهيه وجاهمل جاهل تلقاه مرزوقا 
ات ےد 0اس جات sg‏ :السا آحسرے يريا 

ولا شك أن الذين استمعوا القرآن ممن أنزل عليه ييه قد اهتدوا واستفاقواء فمن 
أجل ذلك تأهّلوا لامتلاك العالم ولاقوا. 

وظوئ» في قوله: #إين يَيينَا4 ابتدائية. و«بين» ظرف يدل على التوسطء. أي: مَنَّ الله 
عليهم مختاراً لهم من وسطناء أي: منَّ عليهم وتركناء فيؤول إلى معنى من دوننا. 

وقوله: ##أَلِيسَ لَه يِأَعَلَمَ بالنَكرنَ» تذييل للجملة كلهاء فهو من كلام الله تعالى 


سے BAR‏ كسم ده DAR‏ 


وليس من مقول القول» ولذلك فصّل. والاستفهام تقريري. وعدي «أعلم» بالباء لأنه 
بصيغة التفضيل صار قاصراً. والمعنى أن الله أعلم بالشاكرين من عبادہء فلذلك منَّ على 
الذين أشاروا إليه بقولهم : أهدؤل مى اللہ عَلَيّهم» بمنة الإيمان والتوفيق. 

ومعنى علمه تعالى بالشاكرين أنه أعلم بالذين جاؤوا إلى الرسول بي مستجيبين 
لدعوته بقريحة طالبين النجاة من الكفر راغبين في حسن العاقبةء فهو يلطف بهم ويسهل 
لهم الإيمان ويحببه إليهم ويزينه في قلوبهم ويزيدهم 202 58 مكنا هه رتا 
لاجا فهو أعلم بقلوبهم وصدقهم من الناس الذين يحسبون أن رثاثة حال بعض 
المؤمنين تطابق حالة قلوبهم في الإيمان فيأخذون الناس ببژٌاتھم دون نياتهم. فهذا التذييل 
ناظر إلى قوله: إتَمَا سيب الذي يِسْمَعُون4 [الأنعام: 36]. 

وقد عُلم من قوله: لأألِيْسَ ال بعلم ارد أنه 0 أعلم بأضدادهم. ضد 
الشكر هو الکفر؛ كما قال تعالى: الین تکرنْز لَازدنہ ونين كفم إن عدا 
سد [إبراهيم: 7] فهو أعلم بالذين يأتون الرسول عليه الصلاة والسلام مستهزئين 
متكيرين لئ لی الا تقر الإبلام والميدلييق + وقد اسر غزا وسيم وهم کی 


مجادلة الرسول ييه وتضليل الدهماء في حقيقة الدين. ففي 0 تعريض بالمشركين. 
[54] ردا ج12 الت 52 ِحَاِييَنَا فَكلّ 1 سلئم علیگ کر رك حل 


کے سے س سے عو > > سے سے 


نفیے الرحمة حمة اكد من عل نک سوا سے و دا 
عور َد 42 . 

عطف على قوله: «إولا تطرد ألذِين يدعو بم [الأنعام: 52] وهو ارتقاء في إكرام 
الذين يدعون ربهم بالغداة والعشي. فهم المراد بقوله: #ألذت يوون اتا . 

ومعنى يمون يننا أنهم يوقنون بأن الله قادر على أن ينزل آيات جمّة. فهم 
کھت ات لم لات نات ات اھ بوكو ب ويد ٦‏ اوك 
يَكْنِهِمَ أا ارتا يک الحكتب مَل عله [العنکبوت: 


ہے >< 


سس >8 r‏ س : 5 ص کہ 

5 وقوله: موفقل سلام علیک کہ فيل : معناه حيهم بتحيه الإسلامء وهي كلمة ٭وسلام 

4 وقيل: أبلغهم السلام من الله تعالى تكرمة لهم لمضادة طلب المشركين طردهم. 

وقد أكرمهم الله كرامتين الأولى أن يبدأهم النبي ييه بالسلام حين دخولهم عليه 

وهي مزية لهمء لأن شأن السلام أن يبتدئه الداخلء ثم يحتمل أن هذا حكم مستمر 

معهم كلما أدخلوا على رسول الله كَل ويحتمل أنه للمرة التي يبلغهم فيها هذه البشارة. 
فنزّل هو منزلة القادم عليهم لآنه زف إليهم هذه البشرى. 


جو ھا تہ 


والكرامة الثانية هي بشارتهم برضى الله عنهم بأن غفر لهم ما يعملون من سوء إذا 
تابوا من بعدہ وأصلحوا. وهذا الخبر وإن كان يعم المسلمين كلهم فلعله لم یکن معلوما 
فكانت البشارة به في وجوه المؤمنين يومئذ تكرمة لهم ليكونوا ميموني النقیبة على بقية 
إخوانهم والذين يجيئون من بعدهم. 

والسلام: الأمان. كلمة قالتها العرب عند لقاء المرء بغيره دلالة على أنه مسالم لا 
محارب؛ لأن العرب كانت بينهم دماء وترات وکانوا ارون لأنفسهم ولو بغير المعتدي 
من قبيلته» فكان الرجل إذا لقي من لا يعرفه لا يأمن أن يكون بينه وبين قبيلته إحن 
وحفائظ فيؤمّن أحدهما الآخر بقوله: السلام عليكمء أو سلام» أو نحو ذلك. وقد 
حكاها الله تعالى عن إبراهيم 222 ثم شاع هذا اللفظ فصار مستعملًا في التكرمة. 
ومنصوباء ومعرفا باللام مرفوعا لا غير. فأما تنكيره مع الرفع كما في هذه الآية» فهو 
على اعتباره اسماً بمعنى الأمانء وساغ الابتداء به لأن المقصود النوعية لا فرد معين. 
وإنما لم يقدم الخبر لاهتمام القادم بإدخال الطمأنينة في نفس المقدوم عليه» أنه طارق 
خير لا طارق شر. فهو من التقديم لضرب من التفاؤل. وأما تعريفه مع الرفع فلدخول لام 
التعريف الجنس عليه. 

وكلمة «على» فی الحالتين للدلالة على تمكن التلبس بالأمان» أي: الأمان مستقر 
منكم ملین بکم 2 لا تخف. 

وأما إن نصبوا مع التنكير فعلی اعتبارہ كمصدر سلم» فيو نول نطلق ا لام 
فعله. تقديره: سلمت سلاماء فلذلك لا يؤتى معه باعلی). ثم أنهم يرفعونه أيضاً على هذا 
الاعتبار فلا يأتون معه ب (علی) لقصد الدلالة على الدوام والثبات بالجملة الاسمیة بالرفعء 
حد 9فَصَبَرٌ يله [یوسف: 8]]. والرفع أقوى» ولذلك قيل: إن إبراهيم رد تحية أحسن 
من تحية الملائکةء كما حكي بقوله تعالى: دالوا سکم قَال سكي [هود: 69]. 

وقد ورد في رد السلام أن يكون بمثل كلمة السلام الأولى» كقوله تعالى: إلا لا 
سلما سلما (©4 [الواقعة: 26]ء وورد بالتعريف والتنكير فينبغي جعل الرد أحسن دلالة. فأما 
التعريف والتنكير فهما سواء لأن التعريف تعريف الجنس. ولذلك جاء فى القرآن ذكر عيسى : 
لووسم َو يوم ولد [مريم: 15]ء وجاء أنه قال: «#وَالسَلم عَل وم لدت [مريم: 33]. 


کے 
کے سے ر 


وکلاہ غ1 کا تی كل کے كت ومعائنۃ اسان اکدانا وهی أول 


سے سے 


المقصود من المقولء وأما السلام فمقدمة للكلام. وجوّز بعضهم أن تكون کلاماً ثانياً. 


ا مت الأنعام: 54 ھی یں 


صن 


وتقدم تفسير نظيره في قوله تعالى : کب علق نيه اة لُجممعتکم إل يوم 3> " 
تھے رس ہے هد < سا ب 


في هذه السورة [12]. فقوله هنا: كسب ربكم علق نے الرَحَمَةت٭ تمهيد لقوله: 
لا مَنَ کیل مک سوا پل وک الخ. 

وقوله: أنه 6 مر من عمل کم كر چر4 قرأه نافع وابن ¿ عامر وعاصم؛ 
ويعقوب بفتح الهمزة على أنه بدل من « الحم » بدل اشتمال» لأن الرحمة العامة 
تشتمل على غفران دنت من عمل نا ثم تاب وأصلح. وقرأه الیافو نے بتكمو الهمزة 39 
لے آت کرت اسعانا وان قحرات مال N‏ مي 

ا 7 ۳ انتفاء لعل بشيء ما. وتطلق على ما يقابل وی وقد تقدم 
في قوله تعالى: لما ألتَوَبَهٌ عل آله للذيت یععلوں السو لاچ في سورة الكيناء 
[17]: رالتاي هنا هو النعتی الثانى) أ فن فمل سوا عن حمافة من تقيندة 
وسفاهة. لآن المؤمن لا يأتى الات إلا عن غلبة هواه رند وا 
العلم بنا٤‏ على أن الجاهل بالذنب غير مؤاخذء فلا قوة لتفريع قوله: ثم تاب من بعیو۔ 


سے سے سے ل 


اَل عليه» إلا إذا أريد ثم تفطن إلى أنه عمل سوءاً. 

اکر في قوله: من بعلو عائد إلى سر 0 بعد کا 3 کہ 
کے تو کہ [المائدة: 8]. 

ومعلى «أصلح» د نفسه صالحة» أو أصلح عمله بعد أن شاف وقد تقدم عند 
قوله تعالى: من تاب من بعد ظایہ وَاصلح فإك آله له يسوب عليه في سورة المائدة 
[39]. وعند قوله : 3إ أَلذنَ ٹاو ۰30ھ وہینوا کہ فی سورة البقرة [ 60 1[. 

وجملة فاه حَمُورٌ رح دلیل جواب الشرطء أى: هو شدید المغفرة والرحمة» 
وهذا كناية عن المغفرة لهذا التائب المصلح. 

وقرأه نافع وابن كثيرء وأبو عمروء وحمزة». والکسائي ؛ وأبو جعفر› وخلف 
- بكسر همزة - قله عَمُوْرٌ حي على أن الجملة مؤكدة ب «إن»» فيُعلم أن المراد 
أن الله قل غفر لمن تاب لأنه کت المغفرة والرحمة. وقرأه این عامر. وعاصم› سوب 
#فانة» بفتح الهمزة - على أا ا ال ا ا شکون ها دوا مور" 


اپ مرن الأنعام: 55 A‏ 


بمصدر. والتقدير: فغفرانه ورحمته. وهذا جزء جملة يلزمه تقدير خبرء أي: لهء أَی: 
ثابت لمن عمل سوءاً ثم تاب. 

[55] «وَكَدِكَ َل ١الت‏ وَلَِسْيِينَ یل الْسجريين ©4 . 

الواو استثنافیة كما تقدم في قوله: ولك هتنا بعصم بض [الأنعام: 53]. 
والجملة تذييل للکلام الذي مضى مبتدثاً بقوله تعالى: وَأَنَذِرٌ به ألذِيتَ افون أن عرو 
إل دهد [الأنعام: 51]. 


والتفصيل: التبيين والتوضيحء مشتق من الفصل٠.‏ وهو تفرق الشيء عن الشيء. 
ولما كانت الأشياء المختلطة إذا فصلت يتبين بعضها من بعض أطلق التفصيل على التبيين 
بعلاقة اللزوم» وشاع ذلك حتى صار حقيقة» ومن هذا القبيل أيضاً تسمية الإيضاح تبيينا 
وإبانة» فإن أصل الإبانة القطع. والمراد بالتفصيل الإیضاحء أي: الإتيان بالآيات 
الواضحة الدلالة على المقصود منها. 

وه الاب : آیات القرآن. والمعنی نفصل الآيات: ونسنها تفصبلًا مثل هذا التفصيل 
الذي لا فوقه تفصيل» وهو تفصيل يحصل به علم المراد منها بينا. 

وقوله: وسين عطف على علة مقدرة دل عليها قوله: «#وَكَدَلِكَ نتصّل الات 
لأن المشار إليه التفصيل البالغ غاية البيان» فيعلم من الإشارة إليه أن الغرض منه اتضاح 
العلم للرسول. فلما كان ذلك التفصيل بهذه المثابة علم منه أنه علة لشيء يناسبه وهو 
تبين الرسول ذلك التفصيل» فصح أن تعطف عليه علة أخرى من علم الرسول ييا وهي 
استبانته سبيل المجرمين. فالتقدير مثلاً: وكذلك التفصيل نفصل الآيات لتعلم بتفصيلها 

وهكذا كلما كان استعمال «كذلك» نفعل بعد ذكر أفعال عظيمة صالحاً الفعل 
المذكور بعد الإشارة لأن يكون علة لأمر من شأنه أن يعلل بمثله صح أن تعطف عليه 


علة أخدرئق كما عناء وکا فی قوله: ولاک بے إرهيم مکوت السمنوات. وا کرش 
وَلِيَكوْنَ یں أَلْمُوقِيِينَ (©» [الأنعام: 75] بخلاف ما لا یصلحء ولذلك فإنه إذا أريد ذكر 


علة بعدہ دكات بدون عطف » لحو قوله: و ركدلك جعلَتَنکم اس وسطا [یکووا شہداء عل 
الاس [البقرة: 143]. 
والتصلب في الكفر. 

والمجرمون هم المشركون. وضع الظاهر موضع المضمر للتنصيص على أنهم المراد 


بی رن الأنعام: 56 امت 


ولإجراء وصف الإجرام عليهم. وخص المجرمين لأنهم المقصود من هذه الآيات كلها 
لإيضاح خفي أحوالهم للنبي 45 والمسلمين. 

وقرأ نافع» وابن كثيرء وابن عامر» وأبو عمروء وحفص عن عاصمء وأبو جعفرء 
ويعقوب - بتاء مثناة فوقية في أول الفعل - على أنها تاء خطاب. والخطاب للنبي گا 

وقرأه حمزة» والكسائي» وأبو بكر عن عاصمء وخلف ۔ بياء الغائب -» ثم إن 
نافعاًء وأبا جعفر قرا وسيل بفتح اللام - على أنه مفعول «تستبين»» فالسين والتاء 
للطلب. وقرأه البقية ‏ برفع اللام - على أنه فاعل «يستبين» أو «تستبين». فالسين والتاء 
ليسا للطلب بل للمبالغة مثل استجاب. 

وقرأ ابن عامرء وابن كثير» وأبو عمرو» وحفص» عن عاصم ۔ برفع - إسبيل» 
على أن تاء المضارعة تاء المؤنثة. لأن السبيل مؤنثة فى لغة عرب الحجاز» وعلى أنه من 
اتان القامى معي بات ف اسيل فاع اسيو أي اعم سبيليب لك 
وللمؤمنين. 

تی 


0 سر وگ 
[56] موقل ائے هيت ن أعبد الس تدعون من دون اللہ قل َّ َم هوا كم 


6 


24 فی سے ر رر چ وم ل عد 
لات اوا آنا مو ات > . 


استئناف ابتدائي عاد به الكلام إلى إبطال الشرك بالتبرؤ من عبادة أصنامهم . فإنه 
بعد أن أبطل إلهية اد رق الاستلانل من قوله: ٹل مت أله اند ولي [الأنعام : 
4 الآية. وقوله: فل أريتكم إن 1 عَدَابُ اله أو انگ ألسَاعَةٌُ» [الأنعام: 40] 
الآية» وقوله: «#قُل نش إن آخد الله سیک وأبصرة » [الأنعام: 46] الآية. جاء في هذه 
الآية بطريقة أخرى لإبطال عبادة الأصنام وهي أن الله نهى رسوله عليه الصلاة والسلام 
عن عبادتها وعن اتباع أهواء عبدتها. 

وبني ليث على صيغة المجهول للاستغناء عن ذكر الفاعل لظهور المرادء أي: 
نهاني الله. وهو يتعدى بحرف (عن) فحذف الجر 0 مطرداً مع «أن). وأجري على 
الأصنام اسم الموصول الموضوع للعقلاء لأنهم عاملوهم وھ العقلاء فأتى لهم بما 
يحكي اعتقادهم» أو لأنهم عبدوا الجن وبعض البشر فغلب العقلاء من معبوداتهم. 

ومعنى 3 تَدَعونَ چ تعبدون وتلجؤون إليهم في المهمات› ای : تدعونهم. وين دون 
ا حال من المفعول المحذوف» فعامله :ل عون 46 . وهو حكاية لما غلب على 
المشركين من الاشتعال»يعبادة الأصنام ودعائهم عن عبادة الله ودعائه» حتى كأنهم 
عبدوهم دون الله وإن كانوا إنما أشركوهم بالعبادة مع الله ولو في بعض الأوقات. 


AE‏ الأنعام: 56 ھی میں 


وفيه نداء عليهم باضطراب عقيدتهم إذ أشركوا مع الله في العبادة من لا يستحقونها 
مع أنهم قائلون بأن الله هو مالك الأصنام وجاعلها شفعاء» لکن ذلك كالعدم لأن كل 
عبادة توجهوا بها إلى الأصنام قد اعتدوا بها على حق الله في أن يَصرفوها إليه. 

وجملة #ثل لا أل کے استئناف آخر ابتدائي» وقد عدل عن العطف إلى 
الاستئناف ليكون غرضاً مستقلا. وأعيد الأمر بالقول زيادة في الاهتمام بالاستئناف 
واستقلاله ليكون هذا النفي شاملا للاتباع في عبادة الأصنام وفي غيرها من ضلالتهم 
كطلب طرد المؤمنين عن مجلسه. 

والأهواء جمع هوى» وهو المحبة المفرطة. وقد دم ل قوله تعالى : مولن 
حت أهواءهم کہ في سورة البقرة [120]. وإنما قال: فلا أي مسك دون لا أتبعكم 
للإشارة إلى أنهم في دينهم تابعون للهوى نابذون لدليل العقل. وفي هذا تجهيل لهم في 
إقامة دينهم على غير أصل متين. 

وجملة قد َكلت إذا4 جواب لشرط مقدرء أي: إن اتبعت أهواءكم إذن قد 
ضللت. وكذلك موقع «إذن» حين تدخل على فعل غير مستقبل فإنها تكون حینئذ جوابا 
لشرط مقدر مشروط ب «إن» أو «لو» مصرح به تار كقول كير : 
لش وال ا رافک سعی ESN SE DEE‏ 

رک رن یس 2 0 ٗ٘۶٘‌۶۶۷ ل ٴٴ۰ 
لم يما خلق [المؤمنون: 

وتقدم جواب (إذن» على (إِذْنَ) في هذه الآية للاهتمام بالجواب. ولذلك الاهتمام 
أكد ب 8قَدَ4 مع كونه مفروضاً وليس بواقعء للإشارة إلى أن وقوعه محقق لو تحقق 
الشرط المقدر الذي دلت عليه (إذن). 

وقوله : وما آنا مت ألْمَهَئَينَ 4 عطف على قَدْ لث عطف عليه للدلالة على 
أنه جزاء آخر للشرط المقدرء فيدل على أنه إن فعل ذلك يخرج عن حاله التي هو عليها الآن 
من كونه في عداد المهتدين إلى الكون في حالة الضلال» وأفاد مع ذلك تأكيد مضمون جملة 
وقد صَلَلَتْ» لأنه نفى عن نفسه ضد الضلال فتقررت حقيقة الضلال على الفرض والتقدير. 

وتأكيد الشيء لح مض مات میں اميك سا ونبهت عليها عند قوله 
تعالى : وقد صلا وما ڪاو مھ مهب في هذه السورة [140]. ونظيره قوله تعالى: 
٭اواصضل فون عَوْمَهُء وما ھدیٰ ©*» [طه: 79]. 

وقد أتي بالخبر بالجار والمجرور فقيل: مت لْمَهََي کہ * ولم يقل: وما آنا مھتدء 
لأن المقصود نفي الجملة التي خبرها فی آلمهرین ». فإن التعریف في الین کہ 


اپ امت الأنعام: 57 A‏ 


تعريف الجنس» فإخبار المتکلم عن نفسه بأنه من المهتدين يفيد أنه واحد من الفئة التي 
تعرف عند الناس بفئة المهتدين» فيفيد أنه مهتد إفادة بطريقة تشبه طريقة الاستدلال. 

فهو من قبيل الكناية التي هي إثبات الشيء بإثبات و وهي أبلغ من التصريح. 

قال في الكشاف في قوله تعالى: 6ل إل لَِمیگر من الي 49 [الشعراء: 168]: 
قولك فلان من العلماء أبلغ من قولك: فلان عالمء لأنك تشهد له بكونه معدوداً في 
زمرتهم ومعروفة مساهمته لهم في العلم. 

وقال عند قوله تعالى: دلوا سو عا أوَعَظْتَ از کر تك يم الوعطِيرت ©4 في 
سورة الشعراء [136]. فإن قلت: لو قيل: أوعظت أو لم تعظ؛ كان أخصرء والمعنى 
واحد. قلت: ليس المعنى بواحد وبينهما فرق» لان المراد: سواء علينا أفعلت هذا الفعل 
الذي هو الوعظ أم لم تكن أصلا من أهله ومباشرته» فهو أبلغ في قلة الاعتداد بوعظه 
من قوله: أم لم تعظ. وقال الخفاجي: إن أصل هذا لابن جني. 

ولهذا كان نفي هذا الخبر مفيداً نفی هذه النسبة الكنائية» فكانت أبلغيته في النفي 
كأبلغيّته فى الإثبات» لآن المفاد الكنائى هو هو. ولذلك فسره فى الكشاف بقوله: «وما 
انا من الد فی شيء). ۱ ۱ 

ولم يتفطن لهذه النكتة بعض الناظرين نقله عنه الطيبي فقال: إنه لما كان قولك: 
هو من المھتدینء مفيداً في الإثبات أن للمخبر عنه حظوظأ عظيمة في الهدى فهو في 
ای برحب أذ سی فرظ ارت رات صصق بان سس اله ال ۱ 

وهذا سفسطة خفيت عن قائلھا لأنه إنما تصح إفادة النفي ذلك لو كانت دلالة 
المثبت بواسطة القيود اللفظیةء فأما وهي بطريق التكنية فهي ملازمة للفظ إثباتاً ونفیاً لأنها 
دلالة عقلية لا لفظية. ولذا قال التفتازانی : «هو من قبيل تأكيد النفى لا نفی التأكيد»» فهو 
قل أنه تن ما عن بعل ا الى كان معدودا متها وهو اسمن ر الاتضاف 
بعدم الهدى لأن مفارقة المرء فئته بعد أن كان منها أشد عليه من اتصافه بما يخالف 
صفاتهم قبل الاتصال بهم. 

وقد تقدم قوله تعالى: ١ل‏ ای ياه أن اک م اهلك في سورة البقرة 
[67]» وأحلنا بسطه على هذا الموضع. 

[57] ئل اتر علق کر کیو تر سك تن ہک کا عند ما سور بد 


سے 


24 ص سير مو ر گا ہےے‎ ٠ 
. 47 إن الحكم إلا یو يق الحق وهو حير الَصلن‎ 


استئناف ابتدائي انتقل به الكلام من إبطال الشرك بدليل الوحي الإلهي المؤيد للأدلة 
السابقة ا إثبات صدق الرسالة بدليل من الله مويك للآدلة السابقة او اشامت 


2 الأنعام: 57 اپ ا 


محاولة إرجاع الرسول ۔ عليه الصلاة والسلام - عن دعوته إلى الإسلام وتشكيكه في وحيه 
بقولهم : ساحر» مجنون» شاعرء أساطير الأولين» ولييأسوا أيضا من إدخال الشك عليه في 
صدق إيمان أصحابه» وإلقاء الوحشة بينه وبينهم بما حاولوا من طرده أصحابه عن مجلسه 
حين حضور خصومه» فأمره الله أن يقول لهم إنه على يقين من أمر ربه لا يتزعزع. 

وعطف على ذلك جواب عن شبهة استدلالهم على تکذیب ہے تھے بس 
من قبلهم نان تر كان دنا لعجل لهم العذاب» فقد کانوا یقولون : الله إن کات هنذا 
ف الك 0 :لاوس E‏ و إِثَيَنَا بداب لیے کہ [الأتفال:» 
32]« ویقولون: ريا تیل لا قطتا َل يوم لْلِسَابَ» [ص: 16]ء فقال الله لرسوله كله : 
#ثل لو أنَّ نے ما عجو پو قى الْشُر بَیّۓ وَبَنتَكُم»4 [الأنعام: 58]» وأكد 
الجملة بحرف التأكيد لأنهم 1۶۷+ ؛ رت 

وإعادة الأمر بالقول لتكرير الاهتمام الذي تقدم بيانه عند قوله تعالى: اقل آریتکم 
ان أتلكة عَداث ‏ الہ او اتک المَاعَة کہ [الأنعام: 40]. 

راستاائی الال جضات مت دی اک الواضحةء فهى صفة جرت على 
موصوف تق للعلم به في الكلام» أي: دلالة بينة أو حجة 0 شاع إطلاق هذا 
الوصف فصار اسماً للحجة المثبتة للحق التي لا يعتريها شك» وللدلالة الواضحة» 
وللمعجزة أيضاًء فهي هنا يجوز أن تكون بمعنى الدلالة البينة» أي: اليقين. وهو أنسب 
ب عل الدالة على التمكن» كقولهم فلان على بصيرة» أي: أني متمكن من اليقين في 
أمر الوحي. 

ويجوز أن يكون المراد بالبينة القرآن» وتكون عي مستعملة فى الملازمة مجازاً 
مرسلا لأن الاستعلاء يستلزم الملازمةء أي: أني لا أخالف ما جاء به اھ 

ومن نے صفة ل اب بَيِّنَةِ* يفيد تعظيمها وكمالها. ومن ابتدائية» أ : بينة 
جائية إلى من ربي» وهي الأدلة التي أوحاها الله إليه وجاء بها القرآن وغيره» ويجوز أن 
تكون مين اتصالیةء أي: على يقين متصل بربي؛ أي: بمعرفته توحيدهء أي: فلا أتردد 
فی ذلك فلا تطمعوا فى صرفى عن ذلك› أي : أنى آمنت بإله واحد دلت على وجوده 
کات لال خلت ورف دان رای ا الہ 9 بطري ا وها حطة يرق 
مساق التعریض بالمشركين في أنهم على اضطراب من أمر آلهتهم وعلى غير بصيرة. 

وجملة مل وَسحَلَبت ي في موضع الحال من 9ب ببَيَنَةِ#. وهي تفيد التعجب منهم 
ھجت ا نينا دلت هايا لت سرد ESE‏ نز جا ا عل َة من 
٠»‏ أي: آنا على بينة وأنتم كذبتم ہما دلت عليه البينات» فشتان بيني وبينكم. 


ھا رت 


والضمير فی قوله: ميك يعود إلى البينة باعتبار تأويلها بالبیان أو باعتبار أن 
ماصدقها اليقين أو القرآن على وجه جَعْل (من) ابتدائیةء أي: وكذبتم باليقين مكابرة 
وعناداء ويعود إلى ربى على وجه جَعْل «مِنْ» اتصالية» أي: كنت آنا على يقين فى شأن 
ربي وكذبتم به مع أن دال توحيذده بينة واضحة. ويعود ال غير مذکور فی الکلام وهو 
القرآن لشهرة التداول بينهم في شأنه» فإذا أطلق ضمير الغائب انصرف إليه بالقرينة. 

والباء التي عدي بها فعل «كذبتم» هي لتأكيد لصوق معنى الفعل بمفعوله» كما في 
قوله تعالى: «وَامْسَحوأ روسك [المائدة: 6]. فلذلك يدل فعل التكذيب إذا عدي بالباء 
على معنى الإنكارء أي: التكذيب القوي. ولعل الاستعمال أنهم لا يعدون فعل التكذيب 
بالباء إلا إذا | ECE‏ حجة أو برهان مما يحسب سبب تصليق » فلا يقال: كذيتٌ 
بفلانء بل يقال: کذبت فلاناًء قال تعالى: ظلَمََ کا الرس [الفرقان: 37]ء وقال: 
فلکت شود یالنڈر € [القمر: 23]. 

والمعۂ التعريضي بهم في شأن اعتقادهم في آ لهتهم باق على ما بیناہ. 

وقوله: ما نيه ما تجوت بب استئناف بياني لأن حالهم في الإصرار على 
التکذیب مما يزيدهم عناداً عند سماع تسفيه أحلامهم وتنقص عقائدهم فكانوا يقولون: لو 
كان قولك حقاً فأين الوعيد الذي توعدتنا؟ فإنهم قالوا: الله إن كات هدا ہو الْحقَّ 
وذ دك گت عا سكا 2ن کل ای اتک كدان ألم ENE‏ + 92 
وقالوا: أو يط ألسَّمَهَ كما رَعَمَتَ عستا كسمًا» [الإسراء: 92] فأمر بأن يجيب أن 
يقول: ما عندے ما تَنْتَعَجُوَ بد . 
تعالى: ہلا أَمَدُ الہ فلا علو [النحل: 1] فالأظهر أن ضمير الغائب عائد لاسم 
الجلالةف وسيأتي في أول سورة النحل. 
عن التصرف بالعلم والمقدرة. والمعنى: أني لست العليم القدير» أي: لست إلها ولكنني 

وحقيقة «عِنْدَا أنها ظرف المكان القریب. وتستعمل مجازاً فى استقرار الشىء لشىء 
وملكه إياه» كقوله: «إوعنده. مقاتح الْعَيِبٍِ» [الأنعام: 59]. وتستعمل اا فى الاحتفاظ 


جو ھا تہ 


ر و د 


بالشيءء كقوله: وَعِنده. عِلَمُ لامد [الزخرف: 85]ء «إوعند ال مکرشم کہ [إبراهيم: 
8لا يحنين فی :غير :ذلك" 

والمراد ب فما عجرت بء العذاب المتوعد به. عبر بطريق الموصولية لما تنبئ به 
الصلة من كونه مؤخراً مدخراً لهم وأنهم يستعجلونه وأنه واقع بهم لا محالةء لأن 
التعجيل والتأخير حالان للأمر الواقع؛ فكان قوله: #«#سَْتَمَجِنُونَ»# في نفسه وعيداً. 

وقد دل على أنه بيد الله وأن الله هو الذي يقدر وقته الذي ينزل بهم فيهء لأن 
تقديم المسند الظرف أفاد قصر القلب؛ لأنهم توهموا من توعد النبي كَل إياهم أنه 
توعدهم بعقاب في مقدرته. فجعلوا تأخره إخلافاً لتوعده» فرد عليهم بان الوعيد بيد اللہ 
كما سيصرح به في قوله: «إإن الځکم لا ينو». 

فقوله: إن نكم إلا لو تصريح بمفهوم القصرہ وتأكيد له. وعلى وجه کون 
ضمير ابد للقرآن» فالمعنى: كذبتم بالقرآن وهو بينة عظيمة» وسألتم تعجيل العذاب 
تعجيزاً لي وذلك لیس بيدي. 

وجملة ليق الى حال من اسم الجلالة أو استثناف؛ أي: هو أعلم بالحكمة 
في التأخير أو التعجيل. 

وقرأ نافع» وابن كثير» وعاصم» وأبو جعفر يفص ۔ بضم القاف وبالصاد 
المهملة ‏ فهو من الاقتصاص» وهو اتباع الاثر ا يجري قدره على أثر الحق؛ أئ: 
على وفقه؛ أو هو من القصص؛ e‏ ا يحکي بالحق أ أن وعده واقع لا 
محالة فهو لا يخبر إلا بالحق. ولح منصوب على المفعولية به على الاحتمالين. 

وقرأ الباقون #يَفُض* بسكون القاف وبضاد معجمة مكسورة ‏ على أنه مضارع 
اقضی)ء وهو في المصحف بغير ياء. فاعتذر عن ذلك بأن الياء شحذفت في الخط تبعا 


(1) أردت بهذا أن استعمال «عند» مجازاً في غير ما ذكرنا مشكوك في صحة استعماله في كلام 
العرب» فقول أبي فراس : 
بلي اا اق عاق له 
لين جار عل الا سجال: 
وأما قول المعري : 
لق :وقد سا ومست كل و جج لاق ولان ا هي مہب 
فهو أقرب للاستعمال بأن يكون «عند» حقيقة فى المكان. أي: المكان القريب منّى يريد 
مجلسهء أي: لا يقع تصديق ذلك في مقامي. وأما قول الشاعر: ۱ 


٠ 


عندي اص طبار وأمّا ااي جرع يوم ھی ل E‏ قاف ابم تي 
فلا يعرف قائله» ويظهر أنه مولد» وهو من شواهد المسائل النحوية. 


لحذفها في اللفظ في حال الوصلء إذ هو غير محل وقف؛ وذلك مما أجري فيه الرسم 
على اعتبار الوصل على النادر كما كتب فلسَتتخُ ِي (@)) [العلق: 18]. 

قال مكي : «قراءة الصاد أي: المهملة أحب إلي لاتفاق الحَرميين: «أي نافع وابن 
كثير» عليهاء ولأنه لو كان من القضاء للزمت الباء الموحدة فيه» يعنى أن يقال: يقص 
بالحق. وتأويله بأنه نصب على نزع الخافض نادر. وأجاب الزجاج بأن الحی کہ ووت 
على المفعولية المطلقةء أي: القضاء الحق» وعلى هذه القراءة ینبغی أن لا يوقف عليه 
انل قيار لرا ال لمان الاه تالف از الس ۱ 

وجملة فوقو حَيْرٌُ الْمصِلِنَ4 أي: يقص ويخبر بالحق» وهو خير من يفصل بين 
الناس» أو يقضي بالحق» وهو خير من يفصل القضاء. 

والفصل يطلق بمعنى القضاء. قال عمر في كتابه إلى أبي موسى : «فإن فصل القضاء 
يورث الضغائن). 

ويطلق بمعنى الكلام الفاصل بين الحق والباطل» والصواب والخطاًء ومنه قوله 
تعالى: اه الْحِكَهَ وَعصَلَ الاب [ص: 2120 وقوله: ظإِنَّهُ لول ل ©4 
[الطارق: 13]. فمعنى لیر الْمصِلِينَ» يشمل القول الحق والقضاء العدل. 

[58] «ثل لو ا عنده کا مَْسَتْجِلُونَ یو می الاسر بے وڪم واه 
عَم بالطبلييتة @4. 

استئناف بياني لأن قوله: ما عندے ما عجرت بد [الأنعام: 57] يثير سؤالا في 
نفس السامع أن يقول: فلو كان بيدك إنزال العذاب بهم ماذا تصنع» فأجيب بقوله: #8إأَوّ 
اد ت د ا بد الآية. 

وإذ قد كان قوله: أو أَنَّ عند إلخ استئنافاً بيانياً فالأمر بأن يقوله في قوة 
الاستئناف البياني» لأن الكلام لما بني كله على تلقين الرسول ما يقوله لهم فالسائل 
يتطلب من الملقن ماذا سيلقن به رسوله إليهم. 

ومعنى ٭٭عِنیے ما عجو بد تقدم آنا أي : لو کان فی علمي حكمته وفي 
قدرتي فعله. وهذا كناية عن معنى لست إلهاً ولكنني عبد أتبع ما يوحى إلي. 

وقوله : فی اَلََر بے وتڪ جواب «لو). فمعنى «قضي» تم وانتهى. 

والأمر مراد به النزاع والخلاف. فالتعريف فيه للعھدء وبني فضي الْأمّرٌّ4 للمجهول 
لظهور أن قاضيّه هو من بيده ما يستعجلون به. 

وتركيب «قضي الأمر» شاع فجرى مجرى المثل» فخحذف الفاعل ليصلح التمثل به 
في كل مقام» ومنه قوله: «فضی الْأَمْرَ أله فيو سََتَفْتِيَنِ» [يوسف: 41]ء وقوله: ولول 


ان امرس الأنعام: 59 بی خرن 


يمه الْقَصَلٍ لَقْضىَ بن [الشورى: 24]ء وقوله: ودره يم رة إذ فی الذي 
[مريم: 39]؛ ولذلك إذا جاء في غير طريقة المثل يصرح بفاعله كقوله تعالى: 9وَفَضيْمَا 
الد َلك الم رگ [الحجر: 66]. 

وذلك القضاء يحتمل أموراً: منها أن يأتيهم بالآية المقترحة فيؤمنواء أو أن یغضب 
فيهلكهم» أو أن يصرف قلوبهم عن طلب ما لا يجيبهم إليه فيتوبوا ويرجعوا. 

وجملة لوال أَعَكَمٌ بالظلييت تذييلء أي الله أعلم مني ومن كل أحد بحكمة 
تأخير العذاب وبوقت نزوله» لأنه العليم الخبير الذي عنده ما تستعجلون به. والتعبير 
الَدِِينَ4 إظهار في مقام ضمير الخطاب لإشعارهم بأنهم ظالمون في شركهم إذ 
اعتدوا على حق الله» وظالمون في تكذيبهم إذ اعتدوا على حق الله ورسوله» وظالمون 
في معاملتهم الرسول کی 

]59[ وون 70 لني OT TAD‏ وا فا ف نالو E‏ 


ها E <٠‏ ر 


ولا بے غ طني اض ول رتب ولا بابس إل ف 


1ک ا 


نظ یں کے لد متا 
كنب ص 4 . 

عطف على جملة: وَائَّهُ أَعََمْ ليت [الأنعام: 58] على طريقة التخلص. 
والمناسبة في هذا التخلص هي الإخبار بأن الله أعلم بحالة الظالمين» فإنها غائبة عن 
عيان الناس؛ فالله أعلم بما يناسب حالهم من تعجيل الوعيد أو تأخيره» وهذا انتقال 
لبيان اختصاصه تعالى بعلم الغيب وسعة علمه ثم سعة قدرته وأن الخلق في قبضة قدرته. 
وتقديم الظرف لإفادة الاختصاصء» أي : عنده لا عند غيره. والعندية عندیة علم واستئثار 
وليست عندية مكان. 

والمفاتح جمع مفتّح ‏ بكسر الميم ‏ وهو الآلة التي يفتح بها المغلق» وتسمّى 
المفتاح. وقد قيل: إن مفتح أفصح من مفتاحء قال تعالى: او اينه من الْكُوزٍ ما إن 
اا ۶ ا افر [القصص: 76]. والغيب ما غاب على علم الناس 
بحيث لا سبيل لهم إلى غلمه» وذلك یشمل۔ الأعبان المغيبة كالملاتكة والخن 
والأعراض الخفیةء ومواقيت الأشياء. 

و#مقاتح لْعَی بک هنا استعارة تخييلية تنبني على مكنية نان شنيت: الأمون الم 
عن الناس بالمتاع النفيس الذي يدخر بالمخازن والخزائن المستوثق عليها بأقفال بحيث لا 
يعلم ما فيها إلا الذي بيده مفاتحها. وأثبتت لها المفاتح على سبيل التخييلية. والقرينة هي 
إضافة المفاتح إلى الغيب» فقوله: و وعِنده, مَفَايَعَ ایب # 07 قول دده علم 
الغيب الذي لا يعلمه غيره. 


بای مرن الأنعام: 59 بھی مرن 


ومفاتح الغيب جمع مضاف يعم كل المغيبات» لأن علمها كلها خاص به تعالى» 
وأما الأمور التي لها أمارات مثل أمارات الأنواء وعلامات الأمراض عند الطبيب فتلك 
اشح تن )0011۹۶ الشهادة الغامضة. وغموضها متفاوت والناس في التوصل إليها 
متفاوتون ومعرفتهم بها من قبيل الظن لا من قبیل اليقين فلا تسمى علماء وقيل: المفاتح 
جمع مَمْتَح بفتح الميم» وهو البيت أو المخزن الذي من شأنه أن يغلق على ما فيه ثم يُفتح 
عند الحاجة إلى ما فيه» ونقل هذا عن السدي؛ فيكون استعارة مصرحة والمشبّه هو العلم 
بالغيب شبه في إحاطته وحجبه المغيبات ببيت الخزن تشبيه معقول بمحسوس. 

وجملة فلا يَعَلَمُهَا إلا ہُو مبينة لمعنى اعندہاء فهي بيان للجملة التي قبلها 
رت تاكيدا للتعملة الا ايها ان اعمال أن کرد کم ات د اها 
فأعيد ما فيه طريق متعين كونه للقصر. وضمير «يعَلَمَهًا» عائد إلى طمَمَاتِحٌ اليب على 
حذف مضاف من دلالة الاقتضاء. تقديره: لا يعلم مكانها إلا هوء لأن العلم لا يتعلق 
بذوات المفاتح» وهو ترشيح لاستعارة مفاتح الغيب للعلم بالمغيبات» ونفي علم غيره لها 
كناية عن نفي العلم بما تغلق عليه المفاتح من علم المغيبات. 

ومعنی فلا یَعَلمُھا إلا هوه أي : 72 09888۲0" فأما ما أطلع عليه بعض 
أصفیائه» كما قال تعالى: عَدلمٌ الْمَيّبِ فلا يِظهرٌ َل عَتیدہ دا للا إلا من برض من 
سول [الجن: 26 ۔ 27] فلذلك علم يحصل لمن أطلعه بإخبار منه فکان راجعاً إلى علمه 
هو. والعلم معرفة الأشياء بكيفية اليقين. 

وفي الصحيح عن عبدالله بن عمر أن رسول الله يك قال: «مفاتح الغيب خمس: 
إن الله عنده علم الساعةء وينزل الغيث» ويعلم ما في الأرحام» وما تدري نفس ماذا 
تكسب غداء وما تدري نفس بأي أرض تموت٠‏ إن الله عليم خبير). 

وجملة: فوَیقل ما ف اير لر عطف على جملة: طلا يَعَلَمُهًا إلا هوي أو 
على جملة: #وعنده. مَمَاتِحٌ أَلْعَييِ4. لأن كلتيهما اشتملت على إثبات علم لله ونفي 
علم عن غيره» فعطفت عليهما هذه الجملة التي دلت على إثبات علم الله تعالى» دون 
نفي علم غيره وذلك علم الأمور الظاهرة التي قد يتوصل الناس إلى علم بعضهاء فعطف 
هذه الجملة على جملة: #وَعِندَه. مَمَاتِحَ لتيب لإفادة تعميم علمه تعالى بالأشياء 
الظاهرة المتفاوتة في الظهور بعد إفادة علمه بما لا يظهر للناس. 

وظهور ما في البر للناس على الجملة أقوى من ظهور ما في البحر. وذكر البر 
والبحر لقصد الإحاطة بجميع ما حوته هذه الكرة» لأن البر هو سطح الأرض الذي 
يمشي فيه الحيوان غير سابحء والبحر هو الماء الكثير الذي يغمر جزءاً من الأرض سواء 


كان الماء ملحاً أم عذباً. والعرب تسمي النهر بحراً كالفرات ودجلة. والموصول للعموم 
فيشمل الذوات والمعاني كلها. 

وجملة: وما تَمَثُظ من کرک وچ عطف على جملة: «ويئكة ما له ار والبحر» 
لقصد زيادة التعميم في الجزئيات الدقيقة. فإحاطة العلم بالخفايا مع كونها من أضعف 
الجزئيات مؤذن بإحاطة العلم بما هو أعظم أولى به. وهذه من معجزات القرآنء فإن الله 
علم ما يعتقده الفلاسفة وعلم أن سيقول بقولهم من لا رسوخ له في الدين من أتباع 
الإسلام فلم يترك للتأويل في حقيقة علمه مجالاء إذ قال: #وَمَا مط مِنْ وَرَكَةٍ الا 
يَحَلَمُهَا ولا حََةِ نے ظلمت اض کے كما سنبين الاختيار في وجه إعرابه. 

والمراد بالورقة ورقة من الشجر. وحرف ##مِنَ» زائد لتأكيد النفي ليفيد العموم 
نصاً. وجملة 'لیعْلَمُھَا٭ في موضع الحال من َة الواقعة في حيز النفي المستغنية 
بالعموم عن الصفة. وذلك لأن الاستثناء مفرغ من أحوال» وهذه الحال حال لازمة بعد 
النفي حصل بها مع الفعل المنفي الفائدة الاستثناء من عموم الأحوال. أي: ما تسقط من 
ورقة في حالة إلا حالة يعلمها. 

والأظهر في نظم قوله: وما مط من کرک ےی أن يكون ورک في محل 
المبتدأ مجرور ب من الزائدة» وجملة سعط صفة ل «ارَرَقَةٍ» مقدمة عليها 
فتعرب حالا» وجملة إلا يَمَلَمُهَا4ِ خبر مفرغ له حرف الاستثناء. 

إو حَبَّة4 عطف على المبتدأ بإعادة حرف النفی؛ ولغ ظَلْمَْتٍ )لاہ صفة ل 
ےکا أي: ولا حبة من بذور النبت مظروفة في طبقات الأرض إلى أبعد عمق 
يمكن» فلا يكون حَبَّةِ» معمولا لفعل #شَسّقْط» لأن الحبة التي تسقط لا تبلغ 
بسقوطها إلى ظلمات الأرض. 

ولا رطب ولا يابس# معطوفان على المبتدأ المجرور ب 8مِنَ». والخبر عن هذه 
المبتدآت الثلاثة هو قوله: هللا ل كلب تین لوروده بعد الثلاثة» وذلك ظاهر وقوع 
الإخبار به عن الثلاثة» وأن الخبر الأول راجع إلى قوله: فإمِن وَرَقَةِ»ك. 

والمراد بالكتاب المبين العلم الثابت الذي لا يتغير» وما عسى أن يكون عند الله 
من آثار العلم من كتابة أو غيرها لم يطلعنا على كنهها. 

وقيل: جر حب عطف على 8«إوَرَفَةٍ» مع إعادة حرف النفيء ولغ ظُلْمتٍ 
لض وصف ل #حكة4. وكذلك قوله: #ولا رطب وا ياب بالجر عطفاً على 
لے ےی ورَرَفَةٍ24 فيقتضي أنها معمولة لفعل #شسُقْط». أي: ما يسقط رطب ولا 
اس رھت ابعال لقن ات وت E‏ 
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وقوله: الا نے کنب مين تأكيد لقوله: إلا یَمَلمُهَا؛ لأن المراد بالکتاب المبين 
علم الله تعالى سواء كان الكنات حقيقة» أم مجازاً عن الضبط وعدم التبديل. وحسّن هذا 
التأكيك تتحديد المعنى لبعد الأول بالمعطوفات وصفاتھاء وأعيد بعبارة أخرى تفنناً. 

وقد تقدم القول في وجه جمع (ظلمات) عند قوله تعالی : تل الظلت والرر4 
فى هذه السورة [1]. ومين إما من أبان المتعدي» أي: مبين لبعض مخلوقاته ما 
0 كالملائكة. أو من أبان القاصر الذي هو بمعنى بان» أي: بین أي: فصل بما لا 
احتمال فيه ولا تردد. 

وقد علم من هاته الآيات عموم علمه تعالى بالكليات والجزئيات. وهذا متفق عليه 
عند أهل الأديان دون تصريح به في الكتب السابقة» وما أعلنه إلا القرآن في نحو قوله: 
وهو كل شَمَْءِ عل [البقرة: 29]. 

وفيه إبطال لقول جمهور الفلاسفة أن الله يعلم الكليات خاصة ولا يعلم الجزئيات› 
زعماً منهم بأنهم ينزهون العلم الأعلى عن التجزي؛ فهم أثبتوا صفة العلم لله تعالى 
وأنكروا تعلق علمه بجزئيات الموجودات. وهذا هو المأثور عنهم عند العلماء. وقد تأوله 
عنهم ابن رشد یت ونصير الدين الطوسي. 

وقال الإمام الرازي في المباحث المشرقية"'': «ولا بد من تفصيل مذهب الفلاسفة 
فإن اللائق بأصولهم أن يقال: الأمور أربعة أقسام؛ فإنها إما أن لا تكون متشكلة ولا 
نتر :وإما ات تكون: متشكلة غير رة زما أن تنكول رة غير .متشكلة؟ بوإما: أن 
تكون متشكلة ومتغيرة معاً. فأما ما لا تكون متشكلة ولا متغيرة فإنه تعالى عالم به سواء 
كان كلياً أو جزئياً. وكيف يمكن القول بأنه تعالى لا يعلم الجزئيات منها مع اتفاق الأكثر 
منهم على علمه تعالى بذاته المخصوصة وبالعقول. 

وأما المتشكلة غير المتغيرة وهي الأجرام العلوية فهي غير معلومة له تعالى 
بأشخاصها عندھم؛ لأن إدراك الجسمانيات لا يكون إلا بآلات جسمانية. 

وأما المتغيرة غير المتشكلة فذلك مثل الصور والأعراض الحادثة والنفوس الناطقة» 
فإنها غير معلومة له لأن تعلقها يحوج إلى آلة جسمانية بل لأنها لما كانت متغيرة يلزم من 
تغيرها العلم. 

وأما ما يكون متشكلا ومتغیراً فهو الأجسام الکائنة الفاسدة”. وهي يمتنع أن تكون 
مدركة له تعالى للوجهين «أي: المذكورين في القسمين الثاني والثالث» اه. 


(1) كذا نسب إليه الحكيم السيالكوتي في «الرسالة المعروفة بالخاقانية». رسالة مخطوطة في مكتبتنا. 
(2) يعني التي يعتريها الکون والفساد. 
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وقد غذٌ إنكار الفلاسفة أن الله يعلم الجزئيات من أصول ثلاثة لهم خالفت المعلوم 
بالضرورة من دين الإسلام. وهي : إنكار علم الله بالجزئيات؛ وإنكار حشر الأجسادء والقول 
بقدم العالم. ذكر ذلك الغزالي في تهافت الفلاسفةء فمن يوافقهم في ذلك من المسلمين يعتبر 
قوله كفراًء لكنه من قبيل الکفر باللازم فلا يعتبر قائله مرتداً إلا بعد أن يوقف على ما يفضي 
إليه قوله ويأبى أن يرجع عنه فحينئذ یستتاب ثلاثاً فان تاب وإلا حُکم بردته. 


[60] وهو آلزے وڪم ار ال 2 ا جرم بالَار ثم يعم فيه 
مق کی فد و تيوك 8 I E‏ 

عطف جملة: فوقو آلزے نیم 7 ۰ 
يَعَلَمَهَا4» [الأنعام : 9] انتقالا من بيان سعة علمه إلى بيان عظيم قدرته» لأن ذلك كله من 
دلائل الإلهية تعليماً لأوليائه ونعياً على المشركين أعدائه. وقد جرت عادة القرآن بذكر 
دلائل الوحدانية في أنفس الناس عقب ذكر دلائلها في الآفاق» فجمع ذلك هنا على وجه 
بديع مؤذن بتعليم صفاته في ضمن دليل وحدانيته. وفي هذا تقريب للبعث بعد الموت. 

فقوله: وهو ألذه فلكم صيغة قصر لتعريف جزأي الجملة» أي: هو الذي 
يتوفى الأنفس دون الأصنام فإنها لا تملك موتاً ولا حياة. 

والخطاب موجه إلى المشركين كما يقتضيه السياق السابق من قوله: «الْفَضِىَ الْأْمَر 
بم وَبَبِتَكُمٌ4 [الأنعام: 58]ء واللاحق من قوله: «إثم اسم تن [الأنعام: 64] 
ويقتضيه طريق القصر. ولما کان هذا الحال غير خاص بالمشركين علم منه أن الناس فيه 
سوا 

والتوفي حقيقته الإماتة» لأنه حقيقة في قبض الشيء مستوفى. وإطلاقه على النوم 
جا لے النوم بالموت 8 انشع الإدراك اشن ا و تعالی : اک 07 
الس ین مَوْتِهسا والتے لز تمت ے متامها نیف التے شتی علا الْمَوْتَ وَيرَسِلُ 
0 إلى لْجَلٍ مُسَعَىَ» [الزمر: 42]. وقد تقدم تفصيله عند قوله تعالى: لد مَالَ أله 


ےہر 


بلعسی إِئٔے کی في سورة آل عمران [55]. 


والمراد بقوله: فلکم بٔنیمکم بقرينة قوله: لن يعم فيو أ 
النهار. فأراد بالوفاة هنا النوم على التشبيه. وفائدته أنه قريب كيني اليمث بر یو 0 
ومعنی جرختم ہہ كسبتم»ء وأصل الجرح تمزیق جلد 5 بشيء ميعحدد مثل 
السحكين والسيف والظفر والناب. وتقدم في قوله : والجروح قصاص ہہ في سورة العقود 
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[45]. وأطلق على کاڑیتۓ الصيد وبزاته ونحوها اسم الجوارح لآنها تجرح الصيد ليمسكه 
الصائد. قال تعالى: 9«8وما عَلَمْتم مِّنَ الجوارح ملين وتقدم في سورة العقود [4]. كما 
وها کا کو ین 
لب ته نو يبي سا یل لاصيا هيما 

فصار لفظ الجوارح مرادفا للکواسب ؛ وشاع 7 فأطلق على الكسب اسم 
الجرح» وهو المراد هنا. وقال تعالى: لام حب الزن إجَيََحُوأ الات أن لَه كزين 
ءَامَنُوَأْ وعملواً الصَّلِحَتِ» [الجاثية: 21]. 

وجملة لویعَلم ما ۶ es‏ پالسار چ معترضة لقصد الامتنان بنعمهة الإمهال. ا 
ولولا فضله لما بعثكم في النهار مع علمه بأنكم تكتسبون في النهار عبادة غيره ويكتسب 
بعضكم بعض ما نهاهم عنه كالمؤمنين. 
رعياً للغالب» لأن النهار هو وقت أكثر العمل والاكتساب» ففي الإخبار أنه يعلم ما يقع 
فيه تحذير من اكتساب ما لا يرضى الله باكتسابه بالنسبة للمؤمنين» وتهديد للمشركين. 

وجملة م يَبَمَيَْكُمَ فيو معطوفة على فلا بوتکم بالتِلِ» فتكون 4 للمهلة 
الحقيقية ؛ وهو لأظهر ولك أن 0 0 کے الرتبي فتعمطلف على جملة ر 
2 انب 

و«في) حر چس للتهار. 2 یہ کل من کا" لان البعث 0 
سس ربخ المومنون: 82[ وحسن هذه الاستعارة كونها د مبنية استعارة 7 

في يشت بز شت لام التعليل لأن من الحكم رال التي جعل الله 
حياته يوم خلقه» كما جاء في الحديث: «يؤمر بكتب رزقه وأجله وعمله». فالأجل معدود 
بالأيام والليالي» وهي زمان النوم واليقظة. والعلة التي بمعنى الحكمة لا يلزم اتحادها 
فقد يكون لفعل الله جكم عديدة. فلا إشكال في جعل اللام للتعليل. 

وفضاء الأجل انتھاؤہ. ومعنی كونه سی أنه معین محدد. والمرجع مصدر ميمي » 
فيجوز أن يكون المراد الرجوع بالموت» لان الأرواح تصير في قبضة الله ويبطل ما كان 


خرن الانعام : 1 62 کی رین 


لها من التصرف بإرادتها. ویجوز أن يكون المراد بالرجوع الحشر يوم القيامة» وهذا 
أظهر. 

وقوله: فلت یَننکم يما كم تماون٭ أي: يحاسبكم على أعمالكم بعد الموت» 
فالمهلة في 2 ظاهرة» أو بعد الحشرء فالمهلة لان بين الحشر وبين ابتداء الحساب 
زمناء كما ورد في حديث الشفاعة. 

[61] وهو القاهِر فوق عبادو۔ھ . 

عطف على جملة وهو ألذه بوذكم [الأنعام: 60]ء وتقدم تفسير نظيره آنفاً. 
والمناسبة هنا أن النوم والموت خلقهما الله فغلبا شدة الإنسان كيفما بلخت» فبيّن عقب 
ذكرهما أن الله هو القادر الغالب دون الأصنام. فالنوم قهرء لأن الإنسان قد يريد أن لا 
ينام فيغلبه النوم» والموت قهر وهو أظهرء ومن الكلم الحق: سبحان من قهر العباد 


بالموت . 
7ے را 327 ر پر رص سے ا 
]61< 62[ ول یکم کے 98۶ھ آعدم متا 2 


ل ۶ لا یکیو © ےم ردأ إلى أله مونم الي آلا له للكم وهر 
أن اسي @4. 

وو یڈ علف على لال4 فيعتبر المسند إليه مقدماً على الخبر الفعليء 
فیدل على التخصيص تا بقرينة المقام» اع هو الذي يرسل عليكم حفظة دون غيره. 
والقصر هنا حقيقي» فلا يستدعي رد اعتقاد مخالف. والمقصود الإعلام بهذا الخبر الحق 
ليحذر السامعون من ارتكاب المعاصي. 

ومعنى او في قوله: كم الاستعلاء المجازي» أي: إرسال قهر وإلزام» 
كقوله: بعتا علتحكم عبادًا 4 [الإسراء: 5]» لأن سياق ا خطاف: لاٹ كين :كما 
لمك ومقلہ قول پسیپ «كلا بل نكرب الت © وَإِنَّ لک لوطي 09 4 [الانفطار : 
9 ۔ 10] 

و«إعَيَك# متعلق ب «يرسل» فعلم أن المراد بحفظ الحفظة الإحصاء والضبط من 
قولهم: حفظتٌ عليه فعله كذا. وهو ضد نسي. ومنه قوله تعالى : #وعندكا کنب حن ې 
[ق: 4]. ولیس هو من حفظ الرعاية والتعهد مثل قوله تعالى : کے للع يما 
کول ات لل [النساء: 34]. 

فالحفظة ملائكة وظيفتهم إحصاء أعمال العباد من خير وشر. وورد في الحديث 
الصحيح: ایتعاقبون فيكم ملائكة بالليل وملائكة بالنهار» الحديث. 


س 


وقوله: إا جا أَحَدَكُمُ الموث٭ غاية لما دل عليه اسم الحفظة من معنى الإحصاءء 
أي: فينتهي الإحصاء بالموتء فإذا جاء الوقت الذي ينتهي إليه أجل الحياة توفاه 
الملائكة المرسلون لقبض الأرواح. 

فقوله: رسا في قوة النكرة لأن المضاف مشتق فهو بمعنى اسم المفعول فلا 
تفيده الإضافة تعريفاًء ولذلك فالمراد من الرسل التي تتوفی رسل غير الحفظة المرسلين 
علی العبادں بناء على الغالب ف مجیء نكرة عقب نكرة أن الثانية غير الأولى. 
وظاهر قوله: فته رسا أن عدداً من الملائكة يتولى توفي الواحد من الناس. وفي 
الآية الأخرى: «#فل باونکم مَك اموت الدے ئل یکم [السجدة: 14]ء وسمّي في 
الآثار عزرائيل» ونقل عن ابن عباس: «أن لملك الموت أعواناً». فالجمع بين الآيتين 
ظاهر. 

2 5 ر ےو : 7 ٠‏ 

وعلق فعل التوفي بضمير #أحَدَُم# الذي هو في معنى الذات. والمقصود تعليق 
الفعل بحال من أحوال أحدكم المناسب للتوفي» وهو الحياة» أي: توفت حياته 
وختمتها› وذلك بقبض روحه. 

زكرا و کے لات تا سا قفا رتا عو رع OP‏ 
وهي في المصحف مرسومة بنتأة بعد الفاء - فتصلح لان تكون مثناة فوقية وأن تکون 
مثناة تحتية على لغة الإمالة. وهي التي يرسم بها الآلفات المنقلبة عن الياءات. والوجهان 
جائزان في إسناد الفعل إلى جمع التكسير. 

وجملة وهم لا يمرطوده حال. والتفريط: التقصير في العمل والإضاعة في 
الذوات. والمعنى أنهم لا يتركون أحداً قد تم أجله ولا يؤخرون توفيه. 

والضمير فى قوله: «#ردُوأ» عائد إلى «أحد» باعتبار تنكيره الصادق بكل أحدء أي: 
ثم يرق الت نون إلى الله. والمراد رجوع الناس إلى أمر الله يوم القيامة» أي: ردوا إلى 

والمولى هنا بمعنى السیدء وهو اسم مشترك يطلق على السيد وعلى العبد. 

وألْحَيّ» بالجر صفة ل مَوَلَهُمُ». لما في مَوْلهُمُ4 من معنى مالکھم؛ أي: 
مالكهم الحق الذي لا يشوب ملكه باطل يوهن ملكه. وأصل الحق أنه الأمر الثابت» فان 
كل يلك غير يلك الخالقية فهو مشوب باستقلال مملوكه عنه استقلالا متفاوتاًء وذلك 

وجملة الا له للكم وهو اس لین تذييل» ولذلك ابتدئ بأداة الاستفتاح 


A 64:63 الأنعام:‎ A 


المؤذنة بالتنبيه إلى أهمية الخبر. والعرب يجعلون التذييلات مشتملة على اهتمام أو عموم 
أو كلام جامع. 

وقدم المجرور في قوله: ڑل ك4 للاختصاص» أي : له لا لغیر فان كان 
المراد من الحكم جنس الحكم فقصره على الله إما حقيقي للمبالغة لعدم الاعتداد بحكم 
غيره» وإما إضافي للخ علی امت کت اک ليس لأصنامكم حكم معه» وإن كان المراد 
من الحكم الحساب؛ أي : الحكم 0 يوم ا فالقصر حقيقي. وربما رج هذا 
يحاسب فلا يتأخر جزاؤه. 

وهذا يتصمن ودا وواعيدا لآنه لها أن بحرف المهلة ذ فى الجمل المتقدمة وكان 
المخاطبون کر فی فريق صالح وفریق کافس ودک أنهم إليه 0 كان المقام مقام 
طاعة ومخالفة؛ فالصالحون لا يحبون المهلة والكافرون بعكس حالهم» فعجّلت المسرة 
للصالحين والمساءة للمشركين بقوله: #وهو اسر اين . 


ے 
> > و ہے پر ہے لح ص2 


[63ء 64] قل من E‏ من 00 لسر الخ تدعوند,ر 0 وخفية لين 
تا من مو لن یں ألشَّكرِنَ (© ہی اله يکم ما وین SE‏ 
ر ©4. 

استئناف ابتدائي. ولما كان هذا الكلام تھدیداً وافتتح بالاستفهام التقريري تعیّن أن 
المقصود بضمائر الخطاب المشركون دون المسلمين. وأصرح من ذلك قوله: #إثم أن 

رون . 

وإعادة الأمر بالقول للاهتمام» كما تقدم بيانه عند قوله تعالى: ظفل أَرْيتَحُم إن 
َلك عَدَابُ ٣ه‏ أو أَنمَكُمْ اَعَد [الأنعام: 40] الآية. والاستفهام مستعمل في التقرير 
والالسامه الكون أله لذ ا اليه مت عقاف انت 

والظلمات قيل على حقيقتهاء دير :فياف أ" ئن إضران_.ظلمياتة؟ الیر 
والبحر» فظلمات البر ظلمة الليل التي يلد يلتبس فيها الطريق للسائر والتي يخشى فيها العدو 
للسائر وللقاطن» أي: ما يحصل في ظلمات البر من الآفات. وظلمات البحر یخشی فيها 
ای نو دعسا نوا لقنو 

وقیل : «أطلقت الظلمات مجازاً على المخاوف الحاصلة فی البر والبحرء كما يقال: 
يوم مظلم إذا حصلت فيه شدائد». ومن أمثال العرب: «رأى الك اك مُظهراً». أي: أظلم 
عليه يومه إظلاماً في عينيه لما لاقاه من الشدائد حتى صار كأنه ليل يرى فيه الكواكب. 


والجمع على الوجهين روعي فيه تعدد أنواع ما يعرض من الظلمات» على أننا 


قدمنا في أول السورة أن الجمع في لفظ الظلمات جرى على قانون الفصاحة. وجملة 
موند حال من الضمير المنصوب في ييكم4. 

وقرئ من یکر - بالتشديد ‏ لنافع» وابن كثيرء وابن عامرء وأبي عمرو» 
وعاصم وحمزة» والکسائي» وأبي جعفر» وخلف. وقرأہ یعقوب ۔ بالتخفیف -. 

والتضرع : التذلل. كما تقدم في قوله : عله برعو کچ في هذه السورة [42]. وهو 
منصوب على الحال مؤولا باسم الفاعل. والخفية ‏ بضم الخاء وكسرها ‏ ضد الجهر. 
وقرأه الجمهور بضم الخاء. وقرأه أبو بكر عن عاصم بكسر الخاء وهو لغة مثل أسوة 
وإسوة. وعطف 8إوَحُنَيَة4 على صما إما عطف الحال على الحال كما تعطف 
الأوصاف فيكون مصدراً مؤولًا باسم الفاعل» وإما أن يكون عطف المفعول المطلق على 
الحال على أنه مبين لنوع الدعاء» أي: تدعونه في الظلمات مخفين أصواتكم خشية انتباه 
العدو من الناس أو الوحوش. 

وجملة لين ايتا في محل نصب بقول محذوف» أي: قائلين. وحذف القول 
كثير في القرآن إذا دلت عليه قرينة الكلام. واللام في ملين الموطئة للقسم؛ واللام في 
الس ہیں کہ لام جواب القسم. وجيء بضمير الجمع إما لأن المقصود حكاية اجتماعهم 
على الدعاء بحيث يدعو كل واحد عن نفسه وعن راق اما ارنك الت عن الجمع 
باعتبار التوزيع مثل : ركب القوم خيلهم . وإنما ركب كل واحد سا 

وقرأ الجمهور تيتا - بمثناة تحتية بعد الجيم ومثناة فوقية بعد التحتية -. وقرأه 
عاصم» وحمزة» وا وخلف #أنجنا» ‏ بألف بعد الجيم ‏ والضمير عائد إلى 
من في قوله: قل امن یہر 

والإشارة ب هزو إلى الظلمة المشاهدة للمتكلم باعتبار ما ينشأ عنهاء أو 
باعتبار المعنی المجازي وهو الشدة» أو إلى حالة يعبر عنها بلفظ مؤنث مثل الشدة أو 
الورطة أو الربقة. 

والشاكر هو الذي يراعي نعمة المنعم فيحسن معاملته كلما وجد لذلك سبيلًا. وقد 
كان العرب يرون الشكر حقاً عظيماً ويعيرون من يكفر النعمة. 

وقولهم: مين شیپ 3 من أن يقال: لنكونن شاكرين» كما تقدم عند قوله 
تعالی : طقَدٌ سَلَكُ إِذا وَمَا آنا م الْمْهَيِنَ * [الأنعام: 56]. 

وجملة مل اله يكم ينا تلقين لجواب الاستفهام من قوله: من بيك أن 
يجيب عن المسؤولين» ولذلك فصلت جملة قل لأنها جارية مجرى القول في 


ETT نے‎ 


المحاورة» كما تقدم في هذه السورة. وتولى الجواب عنهم لان هذا الجواب لا يسعهم 
إلا الاعتراف به. 

وقدم المسند إليه على الخبر الفعلي لإفادة الاختصاص» أي الله ينجيكم لا غيره. 
ولأجل ذلك صرح بالفعل المستفهم عنه. ولولا هذا لاقتصر على سی 2 والضمير في 
ینا للظلمات أو للحادثة. 

وزاد #ومن کی کرب لإفادة التعميم» وأن الاقتصار على ظلمات البر والبحر 
بالمعنیین لمجرد المثال. 

وقرأ نافع وابن كثير» وأبو عمروء وهشام عن ابن عامر» ويعقوب يجك 
بسكون النون وتخفيف الجيم - على أنه من أنجاه» فتكون الآية جمعت بين الاستعمالين. 
وهذا من التفنن لتجنب الإعادة. ونظيره #مَهلٍ لمرن امهم [الطارق: 17]. وقرأه ابن 
ذكوان عن ابن عامر» وأبو جعفرء وخلف» وعاصم» وحمزة» والكسائي یکر ۔ 
بالتعدية ئل الائلی 

ولنم من قوله: ثم ام ركن للترتیب الرتبي لأن المقصود أن إشراكهم مع 
سی بأنهم لا يلجأون إلا إلى الله في الشدائد أمر عجيب» فليس المقصود المهلة. 

تقديم المسند إليه على الخبر الفعلي لمجرد الاهتمام بخبر إسناد الشرك إليهم. 

أي : : نتم الذين تتضرعون إلى اله باعترافكم تشركون به من قبل ومن بعدء من باب تم 
نتم و تلوت أنمسكة» [البقرة: 85]ء ومن باب: لو غيرٌك قالهاء ولو ذات سوار 


وجيء بالمسند فعا نشبا وها لإفادة تجدد شركهم وأن ذلك التجدد والدوام عليه 


والمعنى أن الله أنجاكم فوعدتم أن تکونوا من الشاگرین فإذا أنتم تشركون. وبين 
201+" و روت کہ الجناس المحرف. 

[65] وی هر الاد عل 93 معت یک عد 257 من وک 0 من 9 ايک 5 
بلیسکم شيعا ودين بعضہر باس بعض 4 . 

استئناف ابتدائي عُقَّبٍ به ذكر النعمة التي في قوله: قل مَنَ بُجّيكر. بذكر القدرة 
على الانتقام. وي 8 و رت وإعادة فعل الأمر بالقول مثل إعادته في سی 
للاهتمام الح عند قوله تعالی: من ا اک ان اک عدار E‏ كت السّاعة ع 


[الأنعام : 0. 


A 65 الأنعام:‎ A 


الكلام ليس الإعلام بقدرة الله تعالى فإنها معلومة» ولكن المقصود التهديد بتذكيرهم 
بأن القادر من شأنه أن يُخاف بأسه» فالخبر مستعمل في التعريض مجازاً مرسلا 
مرکباء أو كناية تركيبية. وهذا تهديد لهمء لقولهم: لول آنزل ءَيه ءايه بن ريه 

وتعريف الس والكستد إليه أفاد القصر› فأفاد اختصاصه تعالى بالقدرة على بعث 
العذاب عليهم وأن غيره لا يقدر على ذلك فلا ينبغي لهم أن یخشوا الأصنام» ولو 
أرادوا الخير لأنفسهم لخافوا الله تعالى وأفردوه بالعبادة لمرضاته» فالقصر المستفاد 
إضافى. والتعريف فى ألقادر تعريف الجنس» إذ لا يقدر غيره تعالى على مثل هذا 
العذاب. 

والعذاب الذي من فوق مثل الصواعق والریح؛ والذي من تحت الأرجل مثل 
الزلازل والخسف والطوفان. 

ہم ےھ 1 کے ےج 9 5 2 1 : 7 9+ ہے 

و96 یلسکم چ مضارع ليسية 5 بالتحريك 5 اي : خلطه. ونعدیه فعل لے یلسکم چ 7 
ضمیر الأشخاص بتقدير اختلاط أمرهم واضطرابه ومَرّجه» أي: اضطراب شژونھم؛ فإن 
استقامة الأمور تشبه انتظام السلك» ولذلك سمّيت استقامة أمور الناس نظاماً. وبعكس 
ذلك اختلال الأمور والفوضى تشبه اختلاط الأشياء» ولذلك سمي مَرَجاً ولَبْساً. وذلك 
الخلط فيقال: هم في هَرْجٍ ومَرْجء فسكون الراء في الثاني للمزاوجة. 

1 ے2 1 1 ہم ےم 

شيعة ‏ بکسر الشين ‏ وهي الجماعة المتحدة في غرض أو عقيدة أو هوى فهم متفقون 
عليهء قال تعالى: ل اَلیْنَ مروا ديم وكا شيعا لَسَتَ َم فى َر [الأنعام: 159]. 
وشيعة الرجل أتباعه والمقتدون بهء قال تعالى: وإ ین شیعلدہ هيم © 4 
[الصافات: 83] أي: من شيعة نوح. 

وتشتت الشيع وتعدد الآراء أشد فى اللبس والخلط. لأآن اللبس الواقع كذلك لبس 
لا يرجى بعله انتظام. 


و 


وعطف عليه ايق بعضکر باس بَمَضٍ» لان من عواقب ذلك اللبس التقاتل. فالبأس 


لم ہے ے ھۓھ ےہ يض 
هو القتل والشرء قال تعالى: #وسرييل تقيكر بأسَكةْ» [النحل: 81] والإذاقة استعارة 
للألم. 


مر الانعام: 65 مر 


وهذا تهديد للمشركين كما قلنا بطریق المجاز أو الكناية. وقد وقع منه الأخير فإن 
المشركين ذاقوا بأس المسلمين يوم بدر وفي غزوات كثيرة. 

في صحيح البخاري عن جابر بن عبدالله قال: الما نزلت #قل هو الْقَادِرٌُ على أن بعک 
يكم عَدَابًا ين وفك قال رسول الله 4ي : «أعوذ بوجهك». قال: او من ت ارج 
قال: «أعوذ بوجهك». قال: او يلس شيعا ويذين بعص اس بََض٭ قال رسول الله : 
«هذا أهون. أو هذا أيسر). اه. 

واستعاذة النبي يي من ذلك خشية أن يعم العذاب إذا نزل على الكافرين من هو 
بجوارهم من المسلمين لا ر ام کت ا ينك حاص 
[الأنفال: 25]. 

وفي الحديث قالوا: «يا رسول الله أنهلك وفينا الصالحون؟» قال: «نعم إذا كثر 
الخبث)٢ء‏ وفي الحديث الاخر: «ثم يحشرون على نياتهم). 

ومعنى قوله: «هذه أهون»» أن القتل إذا حل بالمشركين فهو بيد المسلمين فيلحق 
المسلمين منه أذى عظيم لكنه أهون لأنه ليس فيه استئصال وانقطاع كلمة الدين» فهو 
عذاب للمشركين وشهادة وتایید لالح 

وفي الحدیث : (لا ت وا لقاء العدو واسألوا الله العافية»). 

وبعض العلماء فسر الحديث بأنه استعاذ أن يقع مثل ذلك بين المسلمين. ويتجه عليه أن 
يقال: لماذا لم يستعذ الرسول بي من وقوع ذلك بين المسلمين» فلعله لأنه أوحي إليه أن 
ذلك يقع في المسلمين» ولكن الله وعده أن لا يسلط عليهم عدواً من غير أنفسهم. وليست 
استعاذته بدالة على أن الآية مراد بها خطاب المسلمين كما ذهب إليه بعض المفسرين» ولا 
أنها تهديد للمشركين والمؤمنين» كما ذهب إليه بعض السلف» إلا على معنى أن مفادها غير 
الصريح صالح للفريقين لأن قدرة الله على ذلك صالحة للفريقين» ولكن المعنى التهديدي غير 
مناسب للمسلمين هنا. وهذا الوجه يناسب أن يكون الخبر مستعملا في أصل الإخبار وفي 
لازمه فيكون صريحا وكناية ولا يناسب ےت رتو بيانه. 

[65] «انظر کت نضرف ايت لم فوت 46 . 

استئناف ورد بعد الاستفهامين 59 

وفي الأمر بالنظر تنزيل للمعقول منزلة المحسوس لقصد التعجيب منه» وقد مضى 
في تفسير قوله تعالى : #انظز كف يرد عل آله لكب في سورة النساء [50]. 

وتصريف الآيات تنويعها بالترغيب تارةً والترهيب أخرى. فالمراد بالآيات آيات 


مس پر ار سے سے 


اا وتقدم معنى التصريف عند قوله تعالى: #انظرٌ كيت تصرف الْآيتِ تم هم 
يَصَدِفُونَ 4 في هذه السورة [46]. 

ومعَلَهم فهو استئناف بيانى جواب لسؤال سائل عن فائدة تصریف الآيات» 

وذلك رجاء حصول فهمهم لأنهم لعنادهم كانوا في حاجة إلى إحاطة البيان بأفهامهم 


لعلها تتذكر وترعوي. 

وتقدم القول في معنى «لعل» عند قوله تعالى: العم لفون في سورة 
البقرة [21]. 

وتقدم معنى الفقه عند قوله تعالى : فال هلوي القوو لا یکادونَ یففھونَ {Û ü‏ في 
سورة النساء [78]. 


وک مر حے 4 


|66. 67] ودب ہہ فوماک وهو الحقی 3 
2 رود وسوف 2 4 . 

عطف على «اتظرٌ كيف تصرف الآينتِ» [الأنعام: 65]ء أي: لعلهم يفقهون فلم 
يفقهوا وكذبوا. وضمير لبي عائد إلى العذاب فى قوله: كَل أن يعت مَك عذاباکہ 
[الأنعام: 65]ء 0 رر به معناہ کو بان الله يعذبهم جل عراضم 
۵ لا اوک َه أَجرا إلا ال نے اش [الشورى: 23]ء وقال طرقة : 

وتقدم وجه تعدية فعل «كذب» بالباء عند قوله تعالى: بر بے في هذه 


السورة [571]. 
0ھ الت يه معترضة لقصد تحقيق القدرة على أن يبعث عليهم عذاباً إلخ. 
وقد تحقق بعض ذلك بعذاب من فوقهم وهو عذاب القحط. وبإذاقتهم باش 


ويجوز أن ل ضمير به عائداً إلى القرآنء فيكون قوله: ودب بوچ رجوعاً 
بالكلام إلى قوله: قل إِتے عل بَِيَنَةِ من کے مَسلَبت يد [الأنعام: 87]ء أي : 
كذبتم بالقرآنء على وجه جعل (یِنْ) في قوله: «مّن بے [الأنعام57] ابتدائية كما تقد 
أي: كذبتم بآية القرآن وسألتم نزول العذاب تصديقا لرسالتي وذلك ليس بيدي. ثم 
اعترض بجمل كثيرة. 

أولاها: #وَعِندَة, مَمَاتِحَ لتيب [الأنعام: 59]ء ثم ما بعده من التعريض بالوعيدء 


کت و سر ہے 


ثم بنى عليه قوله: كدب بو َم وَهْوَ أل فكأنه قيل: قل إني على بينة من ربي 
وكذبتم به وهو الحق قل لست عليكم بوكيل. 

وقوله: قل لمت عَلَيِحكُم بوكِل٭ إرغام لهم لأنهم يرونه أنهم لما كذبوه وأعرضوا 
عن دعوته قد أغاظوه» فأعلمهم الله أنه لا يغيظه ذلك وأن عليه الدعوة فإن كانوا يغيظون 
فلا يغيظون إلا أنفسهم. 

والوكيل هنا بمعني المدافع الناصرء وهو الحفيظ. وتقدم عند قوله تعالى: وقالوا 
حسبتا ال َم آلوڪيل في سورة آل عمران [173]. 

وتعديته ب «على» لتضمنه معنى الغلبة والسلطةء أي : لست بقيم عليكم يمنعكم من 
التکلیتے: كقرله تعالى : ون اعضو ما أَرَسَلْنَكَ عَلَهِمَ حفیظا إن عَِتَكَ الا اليم 
[الشتورق: 48]: .وجملة ولک کا مسر مستانفة استتافا بپانیاء لان قرله: وهر 
آل يثير سؤالهم أن یقولوا: فمتى يتزل العذاب: فأجيبوا بقوله : الكل ١‏ مس . 

والنباً: الخبر المهم» وتقدم في هذه السورة. فیجوز أن يكون على حقيقته» أي : 
لكل خبر من أخبار القرآن» ويجوز أن يكون أطلق المصدر على اسم المفعول» أي : 
لكل مُخبّر به» أي: ما أخبروا به من قوله: أن يَعَستَ عم عَدَابًا ين موک کہ [الأنعام: 
5] الاية. 

والمستقر وقت الاستقرار» فهو اسم زمانه» ولذلك صيغ بوزن اسم المفعول» كما 
هو قياس صوغ اسم الزمان المشتق من غير الثلاثي. والاستقرار بمعنى الحصول. أي: 
لكل موعود به وقت يحصل فيه. وهذا تحقيق للوعيد وتفويض زمانه إلى علم الله تعالى. 
وقد يكون المستقر هنا مستعملًا في الانتهاء والغاية مجازاًء كقوله تعالی : #وَالشَّمْسٌ 
کے لباك ي مر شتامل لرعون اعد انق لقل سكير 
وعن السدي: استقر يوم بدر ما كان يعدهم به من العذاب. 

وعطف سوک َنود على جملة: لکل تا تن أي: تعلمونه» أي: هو 
الآن غير معلوم وتعلمونه في المستقبل عند حلوله بكم. وهذا أظهر في وعيد العذاب في 
الدتا, 


1 


اہی 2 > سم کر 


[68] ارادا رایت ألذبن موطُون نے ٤ایا‏ فعض عم حی وضو فى حدیتِ عبرو 
نا يسيك اَلقَيِطنُ ما عد بَعَدَ الْكَرَئ مم النیْر لت ۵> . 

عطف على جملة ودب به ْمَك [الأنعام: 66]. والعدول عن الإتيان بالضمير 
إلى الإتيان بالاسم الظاهر وهو اسم الموصولء فلم يقل: وإذا رأيتهم فأعرض عنهم. 


ای رین الأنعام: 68 یی مین 


يدل على أن الذين یخوضون في الآيات فريق خاص من القوم الذين كذبوا بالقرآن أو 
بالعذاب. فعموم القوم أنكروا وكذبوا دون خوض في آيات القرآنء فأولئك قسمء والذين 
يخوضون في الآيات قسم كان أبذى وأقذعء وأشد كفرا وأشنع» وهم المتصدون للطعن 
في القرآن. وهؤلاء أمر الرسول بيه بالإعراض عن مجادلتهم وترك مجالسهم حتى يرعووا 
عن ذلك. ولو أمر الرسول عليه الصلاة والسلام بالإعراض عن جميع المكذبين لتعطلت 
الدعوة والتبليغ. 

ومعنى إا رايت الین وض : إذا رأيتهم في حال خوضهم. 

وات ريك مو لاد بالحوضولة دون أن يفال الحاتصية أو قوم غعائض لان 
الموصول فيه إيماء إلى وجه الأمر بالإعراض لأنه أمر غريب» إذ شأن الرسول - عليه 
الصلاة والسلام ‏ أن يمارس الناس لعرض دعوة الدين» فأمر الله إياه بالإعراض عن 
فريق منهم يحتاج إلى توجيه وامعناس. وذلك بالتعليل الذي أفاده الموصول وصلتهء أي : 
فاعرض عنهم لانهم يخوضون في اياتنا. 

وهذه الآية أحسن ما يمثل به» لمجيء الموصول للإيماء إلى إفادة تعليل ما بني 
عليه من خبر أو إنشاء» ألا ترى أن الأمر بالإعراض حدد بغاية حصول ضد الصلة. وهى 
أيضاً أعدل شاهد لصحة ما فسر به القطب الشيرازي في شرح المفتاح قول السكاكي : 
«أو أن تومئ بذلك إلى وجه بناء الخبر) أن وجه بناء الخبر هو علته وسببه » وإن أبى 
التفثازانى. :ذلك التفسين. 

والخوض حقيقته الدخول في الماء مشياً بالرّجلين دون سباحةء ثم استعير للتصرف 
الذي فيه كلفة أو عنت» كما استعير التعسف وهو المشى فى الرمل لذلك. واستعير 
الخوض أيضاً للكلام الذي فيه تكلف الكذب والباطل لأنه يتكلف له قائله» قال 
الراغب: وأكثر ما ورد في القرآن ورد فيما يُذم الشروع فيه» قال تعالى: تَوُونَ ن 
٢"‏ خوش ولعت کہ [التوبة: 65]ء #وخضح كالزه اضرأ [التوبة: 69]ء درش 
ف حوَضْہِمَ لمي [الانعام : 1. فمعنی ف حوضو عر اينما ؛ يتكلمون فيها بالباطل 
والاستهزاء. 

والخطاب للرسول َيه مباشرة وحكم بة ہے ہی > كما قال في ذكر 
المنافقين في سورة النساء [140]: «إمّلا تدوأ مَعَهُمَ حى وضو نے حَدِيثٍ عبرو . 

والإعراض تقدم تمسيره عند قوله تعالى: ماغرض عنم و 
النساء [63]. 


مم فى سورة 


A‏ الأنعام : ٥‏ ا ر81 

والإعراض عنهم هنا هو ترك الجلوس إلى مجالسھم؛ وهو مجاز قريب من الحقيقة 
لأنه يلزمه الإعراض الحقيقي غالباء فإن هم غشوا مجلس الرسول ‏ عليه الصلاة والسلام 
- فالإعراض عنهم أن يقوم عنهم. وعن ابن جريج: «فجعل إذا استهزأوا قام فحذروا 
وقالوا لا تستهزئوا فيقوم). وفائدة هذا الإعراض زجرهم وقطع الجدال معهم لعلهم 
يرجعون عن عنادهم. 

وظِحَقَّ» غاية للإعراض» لأنه إعراض فيه توقيف دعوتهم زماناً أوجبه رعي 
مصلحة أخرى هي من قبيل الدعوة فلا يضر توقيف الدعوة زماناء فإذا زال موجب ذلك 
عادت محاولة هديهم إلى أصلها لأنها تمحضت للمصلحة. 

وإنما عبر عن انتقالهم إلى حديث آخر بالخوض لأنهم لا يتحدثون إلا فيما لا 
جدوى له من أحوال الشرك وأمور الجاهلية. 

و عبرو »* صفة ل حَدِيثِ». والضمير المضاف إليه عائد إلى الخوض باعتبار كونه 
چ حسيما اقتضاه وصف مو حدیث ہہ بأنه غيره. 

وقوله: #وإمًا يسيك ألسَيَطن فلا تقد بَعَدَ ألذّكَرى مع الَْوْرِ الظَِليين ‏ عطف حالة 
النسيان زيادة في تاك الاهر جالاغراض وا مدا لاسا إلى :الكنيطان فدلا على أن 
النسيان من آثار الخلقة التي جعل الله فيها حظا لعمل الشيطان. 

كما ورد أن التثاؤب من الشيطان» وليس هذا من وسوسة الشيطان في أعمال الإنسان لأن 
الرسول يي معصوم من وسوسة الشيطان في ذلك» فالنسيان من الإعراض البشرية الجائزة على 
الأنبياء في غير تبليغ ما أمروا بتبليغه» عند جمهور علماء السنة من الأشاعرة وغيرهم. 

قال ابن العربي في الأحكام: (إن كبار الرافضة هم الذين ذھبوا إلى تنزيه النبي گل 
من النسيان» اه. وهو قول لبعض الأشعرية وعزي إلى الأستاذ أبي إسحاق الإسفرائيني 
فيما حكاه نور الدين الشيرازي في شرح للقصيدة النونية لشيخه تاج الدين السبكي. 

رو یہ سرت ل یس کت ا وقد نسي 
رسول الله گا فسلّم من ركعتين في الصلاة ة الرباعية. ونسي آيات من ؛ بعض السور تذكرها لما 
سمع قراءة رجل في صلاة الليل» كما في الصحيح. وف اوت الصحيع : «إنما آنا بشر 
أنسى كما تنسون فإذا نسیت فذكروني», فذلك نسیان استحضارها بعد أن بلغها. 

ولیس نظرنا في جواز ذلك وإنما نظرنا في إسناد ذلك إلى الشيطانء فإنه يقتضي أن 
للشيطان حظاً له أثر في نفس الرسول» فيجوز أن تكون بعض الأعراض البشرية التي 
يجوز طروّها على الأنبياء قد جعلها الله في أصل الخلقة من عمل الشیاطینء كما جعل 
بعض الأعراض موكولة للملائكة» ويكون النسيان من جملة الأعراض الموكولة إلى 


بھی خرن الأنعام: 68 ا امن 


الشياطين كما تكرر إسناده إلى الشيطان فی آیات كثيرة منها. وهذا مثل کون التثاؤب من 
الشيطان» وكون ذات الجنب من الشيطان. وقد قال أيوب: فلا مسن الشَّيِطنُ بصب 
وَعَدَاتِ» [ص: 41]» وحينئذ فالوجه أن الأعراض البشرية الجائزة على الأنبياء التي لا 
تخل بتبليغ ولا توقع في المعصية قد يكون بعضها من أثر عمل الشيطان وأن الله عصمهم 
من الشيطان فيما عدا ذلك. 

ويجوز أن يكون محمد بي قد حص من بين الأنبياء بأن لا سلطة لعمل شيطاني 
عليه ولو كان ذلك من الأعراض الجائزة على مقام الرسالةء فإنما يتعلق به من تلك 
الأعراض ما لا أثر للشيطان فيه. 

وقد يدل لهذا ما ورد فی حديث شق الصدر: أن جبريل لما استخرج العلقة قال: 
«هذا حظ الشيطان منكا؛ یعنی مر کڑ تصرفاته › فيكون الشيطان لا يتوصل ا شىء يقع 
في نفس نبينا بي إلا بواسطة تدبير شيء يشغل النبي حتى ينسى مثل ما ورد في حديث 
الموطأ حين نام رسول الله كَل ووكل بلالا بأن يكلا لهم الفجرء فنام بلال حتى طلعت 
الشمس» فإن النبي قال: «إن الشيطان أتى بلالا فلم يزل يهدئه كما يهدّأ الصبي حتى نام). 

فأما نوم النبي والمسلمين عدا بلالا فكان نوماً معتاداً ليس من عمل الشيطان. وإلى 
هذا الوجه أشار عياض فى الشفاء. وقريب منه ما ورد أن رسول الله ييه رأى ليلة القدرء 
فخرج ليَعلِم الناس فتلاحى رجلان فرفعت. فإن التلاحي من عمل الشيطان» ولم يكن 
يستطيع رفع ليلة القدر بنفسه فوسوس بالتلاحي. 

والحاصل أن الرسول يي معصوم من الوسوسةء وأما ما دونھا مثل الإنساء والنزغ 
فلا يلزم أن يعصم منه. وقد يفرق بين الأمرين: أن الوسوسة آثارها وجودية والإنساء 
والنزغ آثارهما عدمية» وهى الذهول والشغل ونحو ذلك. 

فالمعنى إن أنساك الشيطان الإعراض عنهم فإن تذگرت فلا تقعد معھمء فهذا النسيان 
ینتقل به الرسول بي من عبادة إلى عبادة» ومن أسلوب في الدعوة إلى أسلوب آخرء فليس 
إنساء الشيطان إياه إيقاعا في معصية إذ لا مفسدة في ارتكاب ذلك ولا يحصل به غرض من 


ہے ساح لوح ساح سا 
ص 


كيد الشيطان في الضلال» وقد رفع الله المؤاخذة بالنسیانء ولذلك قال: فلا نقعد بعد 
آلذّكرى مم الْمَرَرِ الظلإييك» أي: بعد أن تتذكر الأمر بالإعراض. فالذكرى اسم للتذكر 
وهو ضد النسيان» فهي اسم مصدرء أي: إذا أغفلت بعد هذا فقعدت إليهم فإذا تذكرت 
فلا تقعد» وهو ضد فأعرض؛ وذلك أن الأمر بالشيء نهي عن ضدہ. 

وقرأ الجمهور يسيك بسكون النون وتخفيف السين -. وقرأه ابن عامر - بفتح 
النون وتشديد السين ‏ من التنسیةء وهي مبالغة في أنساه. ومن العلماء من تأول هذه الآية 


بأنها مما خوطب به النبي بي والمراد أمته» كقوله تعالى : لن اشرت بطل عك 
[الزمر: 65]. قال أبو بكر بن العربي: «إذا عذرنا أصحابنا في قولهم ذلك في: مالين آشرت 
لحم عمك لاستحالة الشرك عليه فلا عذر لهم في هذه الآية لجواز النسيان عليه». 

والقوم الظالمون هم الذين يخوضون في آيات الله» فهذا من الإظهار في مقام 
الإضمار لزيادة فائدة وصفهم بالظلمء فيعلم أن خوضهم في آیات الله ظلم؛ فيعلم أنه 
خوض إنكار للحق ومكابرة للمشاهدة. 


و ہے 


م مہ ہے ہے و > 7 سو 06 ر : < 20 کر ت ھ2 
[89 «هوما عل ألذبت یثقون من حسابهم من سر وَلَاکِن ذكرئ لعلهم 


کن ©4. 

لما كان الإعراض عن مجالس الذين يخوضون بالطعن في الآيات قد لا يحول 
دون بلوغ أقوالهم في ذلك إلى أسماع المؤمنين من غير قصدہ أتبع الله النهي السابق 
بالعفو عما تتلقفه أسماع المؤمنین من ذلك عفواًء فتكون الآية عذراً لما يطرق أسماع 
المؤمنين من غير قعودهم مع الطاعنين. 

والمراد ب #الذيت فونه المؤمنون» والنبي گل هو أول المتقين» فالموصول 
كتعريف الجنس فيكون شاملا لجميع المسلمين كما كان قوله: فاعض ع [الأنعام: 
8 حكمه شاملا لبقية المسلمين بحكم التبع. 

وقال جمع من المفسرين: «كانت آية اوا رات لذبن وضو نے ایز فاعض عنم کہ 
[الأنعام: 68] خاصة بالنبي بي وجاء قوله تعالى: وما عل ألذيت يفون من حسابهم من 
َرّْءِ»# رخصة لغير النبي من المسلمين في الحضور في تلك المجالس لأن المشركين كان 
يغضبهم قيام النبي من مجالسهم)». ونسب هذا إلى ابن عباس» والسدي» وابن جبيرء 
فيكون عموم الموصول في قوله: #ألذيت يفون مخصوصاً بما اقتضته الآية التي قبلها. 

وروی البغوي عن ابن عباس قال: لما نزلت: ودا رأيت آلزن حوضو ل ١ات‏ 
َع عبر [الأنعام: 68] قال المسلمون: «كيف نقعد في المسجد الحرام ونطوف بالبيت 


م سے ےر کے 


وهم يخوضون أبداً. فأنزل الله وْكّ: وما عل ألذيت يفون من کابھم من موا . 
يعني : إذا قمتم عنهم فما عليكم تبعة ما يقولون في حال مجانبتكم إياهم إذ لیس 
عليكم جرّى ذلك وما عليهم أن يمنعوهم. 
وقوله: وما عل آلیے يَنَقُونَ منَ حسايهم مِن سر تقدم تفسير نظيره آنفاً» وهو 
قوله: ما عليلت من حسابهم من شر [الأنعام: 52]. 


7ن2 92397 


ثم الحساب هنا مصدر مضاف إلى ضمير الذين يخوضون في الآيات. فهذا المصدر 
بمنزلة الفعل المبني للمجهول فيحتمل أن يكون فاعله «#ألذينت يَنَقُونَ»# على وزان ما 
تقدم في قوله: ما ا من حسابهم مُن شرو [الأنعام: 52]ء اق فا صلی الدونة 
يتقون أن يحاسبوا الخائضين» أي: أن يمنعوهم من الخوض إذ لم يكلفهم الله بذلك 
اليم سرت جر المشركين» ويحتمل أن يكون فاعله الله تعالى كقوله: 5 
َا حابم لی ہہ [الغاشية: 26] أي: ما على الذين يتقون تبعة حساب المشركين» ن 
ما عليهم نصيب من إثم ذلك الخوض إذا سمعوه. 

وقوله: لون ذكرئ»4 عطفت الواو الاستدراك على النفي» أي : ما عليهم 
ت ین جا ولک عا آلا ری ى اہن در :دک جالعشديد 
بمعنی وعظء. كقوله تعالى: #«#بصِرهٌ ری لِکل عَبَدٍ ميب © [ق: 8]ء أي: 
عليهم إن سمعوهم يستهزئون أن يعظوهم ويخوّفوهم غضب الله. 

فيجوز أن يكون إزكرئ» منصوباً على المفعول المطلق الآتي بدلا من فعله 

والتقدير: ولكن يذكرونهم ذكرى. ويجوز أن يكون «ذِكرَئ» مرفوعاً على 
الابتداء» والتقدير: ولکن دکرئ: 

وضمير #تَعَلّهُمَْ ينوت عائد إلى ما عاد إليه ضمير #جسابهم» أي: لعل 
الذين يخوضون في ° يتقون. أ : يتركون الخوض. وعلى هذا فالتقوى مستعملة في 
معناها اللغوي دون الشرعي. ويجوز أن يكون الضمير عائداً إلى #ألذيت يَنَقُونَ24 أي : 
ولكن عليهم الذكرى لعلهم يتقون بتحصيل واجب النهي عن المنكر أو لعلهم يستمرون 
على تقوا 

وعن الكسائي : (المعنی ولكن هذه ذكرى»ء أي: قوله: وما يسيك ألصَّيْطنٌ قلا 


2 ى رو ره 


بعد 0120 مع الوم الظيلين کہ [الأنعام : 68][ تذكرة ل وت موّاخذة بالتسبان 6 


إذ ليس على المتقين تہ تبعة سماع استهزاء المستهزئين ولكنا ذگرناهم بالاعراض عنهم لعلهم 
يتقون سماعهم. 

والجمهور على أن هذه الآية ليست بمنسوخة. وعن ابن عباس والسدي: أنها 
منسوخة بقوله تعالی في سورة النساء [140]: کک ر عَم نے الكتب أن دا ا یکم 
کو و ا ا" 
بنا٤‏ على رأيهم أن قولہ: لاوما عَل آلزیت يمون مِنْ حسابهم من شر ا 021 
القعود ولم يمنعه إلا على النبي بي بقوله: چوا رات الین وضو فى ءَايننَا فعض عنم کہ 
[الأنعام: 68] كما تقدم آنفاً. 


[70] ودر الزرے اف دینہم سک 6ك ۸7 سے 8 


ے۔ نے 3 وح سم م ےر سر وم سدسم مز 7 پر 
ص 


Srl‏ ا 


بر ہمہ 7 26 


یل ڪل عدل لا يڪڏ مها اوليك أي ي 


ہے ۓگ سے مھ 


ہیا ات بَا کاو کو ات 0ک . 

عطف على جملة فذَلَعَرٍض عَنْهَمَ» [النساء: 68] أو على جملة وما عل ألزرت 
يمون من حسايهم من موچ [الأنعام: 69]. وهذا حكم آخر غير حكم الإعراض عن 
الخائضين في آیات الله ولذلك عطف عليه. وات بموصول وصلة أخرى فليس ذلك 
إظهاراً في مقام الإضمار. 

و«ذر» فعل أمر. قيل: لم يرد له ماض ولا مصدر ولا اسم فاعل ولا اسم مفعول. 
فتضاریفه هذه مماتة فی الاستعمال استغناء عنها بامکالھا من مادة ترك تجتبا للثقل 
واستعملوا مضارعه والآأمر منه. وجعله علماء التصريف مثالا راوتا لأنهم وجدوه محذوف 
اس الأصول. ووجدوه جار على سرت بع بود ویرث؛ و نان سج 
حذف تخفيف لا حذف دفع ثقل» بخلاف حذف يعد ويرث. 


7 


كع سوہ 


ومعنى (ذر) اترك أي: لا تخالط. وهو هنا مجاز في عدم الاهتمام بهم وقلة 
الاكتراث باستهزائهم كقوله تعالى: در وَمَنْ عَلقثُ مَحِدَا ل6 [المدثر: 11]ء وقوله: 
درن وَمَنْ يذب دا اث وقول طرفة: 
فدرتيى ولي اى لك اکر ولو جل تی انيا غاد عد 
آئ: aS‏ سا میسن لمر ولخد تی فالتذكير بالقرآن 
شامل لی أو لا تا بهم وذكرهم به. أئ : لا يصدك سوء استجابتهم عن إعادة 
والدين في قوله: اتد ديم يجوز أن يكون بمعنى الملةء أي: ما يتديّنون 
به وينتحلونه ويتقربون به إلى اللهء كقول النابغة : 


ای اتخذوه اا و أي : جعلوا الد او 2 أمور هى من اللعب واللهو. 
أي: العبث واللهو عند الأصنام في مواسمهاء والمكاء والتصدية عند الكعبة على أحد 


A (456‏ الأنعام: 70 ي 2 9 8 


ص 


التفسيرين في قوله تعالى: #ومًا كان صلا ع عند ق ]7 ا وي 
[الآنفال: 35]. 

وإنما لم يقل اتخذوا اللهو واللعب ديناً لمكان قوله: ٭(اَتََدُواچ فإنهم لم يجعلوا 
كل ما هو من اللهو واللعب ديناً لهمء بل عمدوا إلى أن ينتحلوا ديناً فجمعوا له أشياء 
من اللعب واللهو وسموها دينا. 

ويجوز أن يكون المراد من الدين العادة» كقول المثقب العبدي : 


تقول وقلةنؤرات لها و ظط ي هذا eS E‏ 
أي : الذين دأبهم اللعب واللهو المعرضون عن الحق؛ وذلك في معاملتهم 
الرسول لاة. 


ہے قر وم 


واللعب واللهو تقدم تفسيرهما في قوله تعالى: وما الوه ألدّيا الا لیب ولهو 
في هذه السورة [32]. 

والذين اتخذوا دينهم 5 وا فريق عرفوا بحال هذه الصلة واختصت بھم؛ فهم 
غير المراد من الذين يخوضون في الآيات بل بينهم وبين الذين يخوضون في الآيات؛ 
فيوجز أن يكون المراد بهم المشركين كلهم بناءً على تفسير الدين بالملة والنحلة فهم أعم 
من الذين يخوضون فبينهم العموم والخصوص المطلق. 

وهذا يناسب تفسير «ذر» بمعنى عدم الاكتراث بهم وبدينهم لقصد عدم البأسن: شن 
إيمانهم أو لزيادة التسجيل عليهم»› اف وذگرهم بالقرآن» ويجوز أن يكون المراد بهم بهم 
فريقاً من المشركين سفهاء اتخذوا دأبهم اللعب واللهوء بناءً على تفسير الدين بمعنى 
العادة فبينهم وبين الذين يخوضون العموم والخصوص الوجهي. 

وَعَرَتَهَمَ»* أي: خدعتهم الحياة الدنيا وظنوا أنها لا حياة بعدها وأن نعيمها دائم 

لهم بطراً منهم. وتقدم تفسير الغرور عند قوله تعالى : لا بغر تا 0 كَمَرُوا فى 
للد ( نک في سورة آل عمران [196]. 

وذكر الحياة هنا له موقع عظيم وهو أن همّهم من هذه الدنيا هو الحياة فيها لا ما 
يكتسب فيها من الخيرات التي تكون بها سعادة الحياة في الآخرةء أي : : غرتهم الحياة 
الدنيا فأوهمتهم أن لا حياة بعدها وقالوا: إن هى إِلَّا حیالا آلدیا وما ن بمتموین کہ 
[الأنعام: 29]. 

والضمير المجرور فى #«#وَدَككَرٌ بي عائد على القرآن لأن التذكير هو التذكير 
ا الع اقب راسابے رات ھا کرت بالق اذ ضلم السام أن مين اا 


يرجع إلى ما في ذهن المخاطب من المقام» ويدل عليه قوله تعالى: فد والْقَرَانِ مَنْ 
ات روعي [ق: 45]. وحذف مفعول «ذكر» لدلالة قوله: اودر الذيت اد يته 
لبا ولهوا» أي: وذكرهم به. 

وقوله: أن تُبْسَلَ مَل يجوز أن يكون مفعولا ثانياً ل «ذكر» وهو الأظهرء أي: 
ذكرهم به إبسال نفس بما كسبت» فإن التذكير يتعدى إلى مفعولين من باب أعطى» لأن 
أصل فعله المجرد يتعدى إلى مفعول فهو بالتضعيف يتعدى إلى مفعولين هما (ھم) وڈان 
تو لديم 

وخص هذا المصدر من بين الأحداث المذكر بها لما فيه من التهويل. ويجوز أن 
يكون فان سل على تقدير لام الجر تعليلا للتذكيرء فهو كالمفعول لأجله» فيتعين 
تقدير لا النافية بعد لام التعليل المحذوفة. 

والتقدير: لئلا تبسل نفس» كقوله تعالى: يبن ال م أن تضلوأ وقد تقدم 
في آخر سورة النساء [176]. وجوز فيه غير ذلك ولم أكن منه على ثلج. 

ووقع لفظ فونفن وهو نكرة في سياق الاہات وقصد به العموم بقرينة مقام 
الموعظةء كقوله تعالى: #عَلِمَتَ تقس گا مت وَأخَرَتَ 469 [الانفطار: 5] - أي: كل 
نفس - علمت نفس ما أحضرت» أي: كل نفس. 

والاہسال: الإسلام إلى العذاب» وقيل: السجن والارتهان» وقد ورد فى كلامهم 
بالمعنيين وهما صالحان هنا. وأصله من البّسل وهو المنع والحرام. قال ضمرة النهشلي : 
بكرت تلورمك يغلهومن فی الندى بسل عليلك ملامتي وعتابي 

وأما الإبسال بمعنى الإسلام فقد جاء فيه قول عوف بن الأحوص الكلابي : 
اااي سے و حسم اول محيران 

ومعنی یا کٹ ہما جنت. فهو كسب ال بقرينة I:‏ 
نل٠‏ أو في موضع الصفة نظراً لكون لفظه مفردا. 

والولي: الناصر. والشفیع : الطالب للعفو عن الجاني لمكانة له عند من بيده العقاب. 
وقد تقدم الولي عند قوله تعالى: مُكل عَم أله أَيْدُ وَل في هذه السورة [14]ء والشفاعة 
عند قوله تعالى: «#ولا يُقَبَلُ مها سََلعة ولا يُوْحَدُ مها عَل٭ في سورة البقرة [48]. 

رجا ان مول گل مال ٦7‏ إودد تا لت على جل ول کان 


دوت أله 27 ول نیم 4. وغدل مضارع عَدَل إذا فدى شيئاً بشيء وف به. فالفداء 
يسمّى العدل كما تقدم في قوله تعالى: ول يُرْحَدُ متها عَدَل# في سورة البقرة [48]. 
وجيء في الشرط ب (إن» المفيدة عدم تحقق حصول الشرط لأن هذا الشرط مفروض كما 
يفرض المحال. 

والعدل في قوله: ِكل عَدَلِ٭ مصدر عدل المتقدم. وهو مصدره القياسي فيكون 
«إككُلّ4 منصوباً على المفعولية المطلقة كما في الكشافء. أي: وإن تعط كل عطاء 
للفداء لا يقبل عطاؤهاء ولا يجوز أن يكون مفعولا به ل دل لأن فعل (عدل) 
يتعدى للعوض بالباء وإنما يتعدى بنفسه للمعوض وليس هو المقصود هنا. فلذلك منع في 
الكشاف أن يكون مکل عَدٍَِ» مفعولًا به» وهو تدقيق. 


ول( کل هنا مجاز في لكا إذ ليس للعدل» أي: للفداء حصر حتى يحاط به 
كله. وقد تقدم استعمال «كل» بمعنى الكثرة وهو مجاز شائع عند قوله تعالى: «#وَلَينَ 
تيت لذي أونوأ الکتب بگل ءَايَةِ»# فی سورة البقرة [145]. 


رترقت يؤل تی اواناے لذ برعلا مھا تا اتدل و لارفم E‏ عو :تاقاب 
الفاعل ل ٭لبِقَحَد٭. وليس فی ذ4 ضمیر العدل لأنك قد علمت أن العدل هنا بمعنى 
سس نام اط الأ حل كنا اتن O‏ ققد ۲ی کل لاسرا الا رت 
يقدر له مفعول كأنه قيل: لا يؤخذ منھا أخذ. والمعنی لا يؤخذ منھا شىء. وقد جمعت 
الآية جميع ما تعارف الناس سوب جک القهر والغلب. وهو الناصر والشفيع والفدية. 
فهي كقوله تعالی: «ولا یتب متها کَكَمَڈ لا بک نها عَذل ولا ہم يضرو في سورة البقرة 
[48]. 

وجملة لأأُوْكَيِكَ ألذِيَ ایلوا يما كبوأ مستأنفة استثنافاً بيانياً لأن الكلام يثير 
سؤال سائل يقول: فما حال الذين اتخذوا دينهم لعبا ولهوا من حال النفوس التي تبسل 
نما كسبت» فاجیب بان أولعك هم الذين أبسلوا بما كسبواء: فتكون الإشارة إلى 
الموصول بما له من الصلة» والتعريف للجزأين أفاد القصرء أي: أولئك هم المبسلون لا 
غيرهم. وهو قصر مبالغة لأن إبسالهم هو أشد إبسال يقع فيه الناس فجعل ما عداه 
كالمعدوم. 


ويجور أن تكون الإشارة الي التفشن في قوله: فان تسل سل نس کہ باعتبار دلالة 
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وحروبكم من الإبسال» كإبسال أبناء عوف بن الأحوص المتقدم آنفاً في شعرهء فهذا 
كقوله تعالى : ٭دللك ہوم يوم التَعَاين کہ [التغاين: 9]. 

وجملة: لهم سَرَابٌ ين كيم بيان لمعنى الإبسال أو بدل اشتمال من معنى 
الإسال». فلذلك فصلت. 

والحميم : الماء الشديد الحرارة» ومنه الْحَمَة بفتح الحاء: العين الجارية بالماء 
الحار الذي يستشفى به من أوجاع الأعضاء والدمّل. وفي الحديث: «مَثل العالم مثل 
الحَمّة يأتيها البعداء ويتركها القرباء». وخص الشراب من الحميم من بين بقية أنواع 
العذاب المذكور من بعد للإشارة إلى أنهم يعطشون فلا يشربون إلا ماءً يزيدهم حرارة 
على حرارة العطش. 

والباء في يما کانوا بکفرورے پچ للسببية» واما) مصدرية. 

وزيد فعل «كان» ليدل على تمكن الكفر منهم واستمرارهم عليه لأن فعل مادة 
الكون تدل على الوجودء فالإخبار به عن شيء مخبر عنه بغيره أو موصوف بغيره لا يفيد 
اللہ الأرضاقه سری أنه آلاہ اود ا الاب ول م الى تن 

ll نت کا‎ So o 
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استئناف ابتدائي لتأييس المشركين من ارتداد بعض المسلمين عن الدين» فقد كان 
المشركون يحاولون ارتداد بعض قرابتهم أو من لهم به صلة. كما ورد في خبر سعيد ابن 
زيد وما لقى من عمر بن الخطاب. 

وقد روي أن عبدالرحمن بن أبي بكر الصديق دعا أباه إلى عبادة الاأصنامء وأن 
الآية نزلت في ذلك» ومعنى ذلك أن الایة نزلت مشيرة إلى ذلك وغيره» وإلا فان سورة 
الأنعام نزلت جملة واحدة. وحاول المشركون صرف النبي ية عن الدعوة إلى الإسلام 
وهم يُرضونه بما أحب كما ورد فی < خبر أبي طالب. 

والاستفهام إنكار وتأييس» وجيء - بنون المتكلم ومعه غيره ‏ لأن الكلام من 
الرسول ييه عن نفسه وعن المسلمين كلهم. و«إمن شون الله متعلق ب «ندعوا». والمراد 
بما لا ينفع ولا يضر الأصنام» فإنها حجارة مشاهد عدم نفعها وعجزها عن الضرء ولو 
كانت تستطيع الضر لأضرت بالمسلمين لأنهم خلعوا عبادتها وسفهوا أتباعها وأعلنوا 
حقارتهاء فلما جعلوا عدم النفع ولا الضر علة لنفي عبادة الأصنام فقد كنوا بذلك عن 
عبادتهم النافع الضار وهو اللہ سبحانه. 

وقوله: «#وَبُرَدٌ عل أعقايتا» عطف على «ندعوا» فهو داخل في حيز الإنكار. والرد: 
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الإرجاع إلى المكان الذي يؤتى منهء كقوله تعالى: ٭لردوھا عَكَ»# [ص: 33]. 

والأعقاب جمع عقب وهي مؤخر القدم. وعقب كل شيء طرفه واخره» ويقال: 
رجع على عقبه وعلى عقبيه. ونكص على عقبيه» بمعنى رجع إلى المكان الذي جاء منه 
لأآنه كان جاع إياه وراءه فرجع. 

وحرف (علی) فيه للاستعلاء أي : رجع على طريق جهة عقبه» كما يقال: رجع 
وراءہء ثم استعمل تمثيلًا شائعاً في التلبس بحالة ذميمة کان فارقها صاحبها ثم عاد إليها 
وتلبس بهاء وذلك أن الخارج إلى سفر أو حاجة فإنما يمشي إلى غرض يريده فهو يمشي 
القُدُمية فإذا رجع قبل الوصول إلى غرضه فقد أضاع مشيه» فيمثل حاله بحال من رجع 

وفي الحدیث : «اللهم أمض لأصحابي هجرتهم ولا ترڈھم على أعقابهم». فكذلك 
في الآية هو تمثيل لحال المرتد إلى الشرك بعد أن أسلم بحال من خرج في مهم فرجع 
إلى الكفر بعد الإيمان. 

وقد أضيف لبعد إلى إذ هَدَننا» وكلاهما اسم زمانء فإن بعد يدل على الزمان 
المتأخر عن شىء كقوله : ومن بد صَلوٰۃ الما [النور: 58] وهإذا» يدل على زمان معرف 
بشيء» ف لإذا) اسم زمن متصرف مراد به الزمان وليس مفعولا فيه. والمعنى بعد الزمن الذي 
هدانا الله فيه» ونظيره: «إرَيََا لا رع فوا بعد د هَدَيْتنَا فى سورة آل عمران [8]. 

E کت‎ IE اکر کا تفلي لك ای‎ Ba 
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ارتقى في تمثيل حالهم لو قُرض رجوعهم على أعقابهم بتمثيل آخر أدقء بقوله : 
# كلذ بِسْمَهُوتَهُ الشَيطِين له الْاضضہ٭ء وهو تمثيل بهيئة متخيلة مبنية على اعتقاد 
المخاطبين في أحوال الممسوسين. فالكاف في موضع الحال من الضمیر في لورد عل 
أعقَابتا»» أي: حال كوننا مشبهين للذي استهوته الشياطين فهذه الحال مؤكدة لما فى 

ونرد عل أَعَمَاِنَاك من معنى التمثيل بالمرتد على أعقابه. 

والاستهواء استفعال» أي: طلب هوى المرء ومحبته» أي: استجلاب هوى المرء 
إلى شيء يحاوله المستجلب. وقربه و علي الفارسي بمعنى همزة التعدية. فقال: استهواه 
بمعنى أهواه مثل اسك له نمع ال 

ووقع فى الكشاف أنه استفعال من هوى فى الأرض إذا ذهب فيهاء ولا يعرف 
هذا المعنى من كلام أئمة اللغة ولم يذكره هو في الأساس مع كونه ذكر #كلذم 


إِسَمَهوَتَهُ الشَّيَطِينُ» ولم ينبه على هذا من جاء بعدہ. 

والعرب يقولون: استهوته الشياطين» إذا اختطفت الجن عقله فسيّرته كما تريد. 
وذلك قريب من قولهم: سك توف وهم يعتقدون أن الغيلان هي سحرة الجن» وتسمّى 
السعالى أيضاًء واحدتها سَّعْلاةء ويقولون أيضاً: استهامته الجن إذا طلبت هيامه بطاعتها. 

وقوله: لإ الہ متعلق ب #8اإِسَمَهوَتَهُ24 لأنه يتضمن معنى ذهبت به وضل في 
الأرض. وذلك لأن الحالة التي تتومّمها العرب استهواء الجن يصاحبها التوحش وذهاب 
المجنون على وجهه في الأرض راكبا رأسه لا ينتصح لأحدء كما وقع لكثير من 
مجانينهم ومن يزعمون أن الجن اختطفتهم. ومن أشهرهم عمرو بن عدي الأيادي اللخمي 
ابن أخت جُذيمة بن مالك ملك الحيرة. وجوّز بعضهم أن يكون 8ف الْأَرْضٍ)» متعلقاً ب 

لپ وهو بعيد لعدم وجود مقتض لتقديم المعمول. 

و o‏ حال من ©9كلزه إِسَنَهُوَتَهُ4 وهو وصف من الحَيّرة» وهي عدم الاهتداء 
إلى السبيل. يقال: حار يحار إذ تاه في الأرض فلم يعلم الطويق, بوتطلق .عجارا غل 
التردد في الأمر بحيث لا يعلم نر واقضت وع اک على الحال من «الذي». 

وجملة ل اصحب چ حال ثانية. اف له رفقة معه حين أصابه استهواء الجن. 
فجملة مل یدخوک ہہ صفة ل پا اصحب. 

والدعاء: القول الدال على طلب عمل من المخاطب. والھدی : ضد الضلال. أي 
يدعونه إلى ما فيه هداه. وإيثار لفظ ##الْهدَى» هنا لما فيه من المناسبة للحالة المشبّهة. 
سی هذا الا درول لاسما كرا ھا وکا کات ما مخت أله رت کا ضی 
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وجوز في الکشاف أن يكون الهدى مستعاراً للطريق المستقيم. 

وجملة: افيا بيان ل يدعو إلى أَلَهُدَى4 لأن الدعاء فيه معنى القول. فصح 
أن يبين بما يقولونه إذا دعوه» ولكونها بيانا فصلت عن التي قبلهاء وإنما احتاج إلى بيان 
الدعاء إلى الهدى لتمكين التمثيل من ذهن السامع» لأن المجنون لا يخاطب بصريح 
المقصد فلا يدعى إلى الهدى بما يفهم منه أنه ضال لأن من خلق المجانين العناد 
والمكابرة. فلذلك يدعونه ہما يفهم منه رغبتهم في صحبته ومحبتهم إياه» فيقولون: ايتناء 
حتى إذا تمكنوا منه أوثقوه وعادوا به إلى بيته. 

وقد شبهت بهذا التمثيل العجيب حالة من فرض ارتداده إلى ضلالة الشرك بعد 
هدى الإسلام لدعوة المشركين إياه وتركه أصحابه المسلمين الذين يصدونه عنهء بحال 
الذي فسد عقله باستهواء من الشياطين والجن» فتاه في الأرض بعد أن كان عاقلا عارفا 
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بمسالكهاء وترك رفقته العقلاء يدعونه إلى موافقتهم» وهذا الترکیب البدیع صالح للتفكيك 
بأن يشبه کل جزء من أجزاء الهيئة المشبهة بجزء من أجزاء الهيئة المشبهة بھاء بأن يشبه 
الارتداد بعد الإيمان بذهاب عقل المجنونء ويشبه الكفر بالهُيام في الأرض؛ ويشبه 
المشركون الذين دَعَوْهم إلى الارتداد بالشياطين» وتشبه دعوة الله الناس للإيمان ونزول 
الملائكة بوحيه بالأصحاب الذين يدعون إلى الهدى. وعلى هذا التفسير يكون «الذي» 
صادقاً على غير معيّن» فهو بمنزلة المعرف بلام الجنس. 

وروي عن ابن عباس أن الآية نزلت في عبدالرحمن بن أبي بكر الصديق حين كان 
كافراً وكان أبوه وأمه يدعوانه إلى الإسلام فيأبى» وقد أسلم في صلح الحديبية وحسن 
إسلامه. 

[71 ۔ 73] فل ارک هدى آلہ هو ای وأا لشي ات الیک 
وان أَقِيمُواْ لصبو وَاتَعُةٌ وَهَوَ ألذه إِلَِهِ وت (© مو ألذه حاف 
لكوت والأيّس الع وَيَوْمَ بل صن یک فل الى وه المت يوم بقع 
ف الصُور كلم اليب وَالتَّهدَوَ وهو اكيم ال @4. 

جل اقل ا هی ان خی ای م اة اناف تگرور لما أهن أن فر 
للمشركين حين يدعون المسلمين إلى الرجوع إلى ما كانوا عليه في الجاهلية» وقد روي 
أنهم قالوا للنبي يك اعبد آلهتنا زمناً ونعبد إلهك زمناً. وكانوا في خلال ذلك يزعمون أن 
دينهم هدى فلذلك خوطبوا بصيغة القصر› وهي ٭ ارک هدى أله هو الیک فجيء 
بتعريف الجزأين» وضمیر الفصل» وحرف التوكيد» فاجتمع في الجملة أربعة مؤکداتء 
لأن القصر بمنزلة مؤكدين إذ ليس القصر إلا تأكيداً على تأكيدء وضمير الفصل تأكيد. 
ولإت# تأكيد» فكانت مقتضى حال المشركين المنكرين أن الإسلام هدى. 

وتعریف المستد إليه.بالإضافة للدلالة على الھدی الوارد من عند الله تعالى» وهو 
الدين الموصى بهء وهو هنا الإسلام بقرينة قوله: بعد اد هدا ہہ ٭. وقد وصف 
الإسلام بأنه فلمُدی آله في قوله تعالى : اون سی عنك الوه ولا التصَرَى حى نیع ملژہم 
کل یک هُدَى الہ ہُو الد في سورة البقرة [120]ء أي: القرآن هو الهدى لا كتبهم. 

وتعريف المسند بلام الجنس للدلالة على قصر جنس الهدى على دين الإسلام» 
كما هو الغالب في تعريف المسند بلام الجنس» وهو قصر إضافي لأن السياق لرد دعوة 
المشركين إياهم الرجوع إلى دينهم المتضمنة اعتقادهم أنه هدى» فالقصر للقلب إذ ليسوا 
على شيء من الهدى» فلا يكون قصر الهدى على هدى القرآن بمعنى الهدى الکاملء 
بخلاف ما في سورة البقرة. 


وجملة رأ الچ عطف على المقول. وهذا مقابل قوله: فل إت يث أن 
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واللام في فللِنسل٭ أصلها للتعليل وتنوسي منها معنى التعلیل فصارت لمجرد التأكيد. 
وهي اللام التي يكثر ورودها بعد مادة الأمر ومادة الإرادة. وسمّاها بعضهم لام أن بفتح 
الهمزة وسكون النون ‏ قال الزجاج: «العرب تقول: أمرتك بأن تفعل» وأمرتك أن تفعلء 
وأمرتك لتفعل». فالباء للإلصاق» وإذا حذفوها فهي مقدرة مع «أن». وأما أمرتك لتفعلء 
فاللام للتعليل» فقد أخبر بالعلة التي لها وقع الأمر. يعني وأغنت العلة عن ذكر المعلل. 

وقيل: «اللام بمعنى الباء)ء وقيل: «زائدة»» وعلى كل تقدير ف ا(أنْ») مضمرة 
بعدھاء أي: لأجل أن نسلم. والمعنى: وأمرنا بالإسلام» أي: أمرنا أن أسلموا. وتقدم 
الكلام على هذه اللام عند قوله تعالى: بيد ال لين كك في سورة النساء [26]. 

واللام في قوله: لت اميت متعلقة ب 8«الِنْسَيمَ4 لأنه معنى تخلص له قال: 
موقل لَنْلتُ مَبَهِىَ للهد»4. وقد تقدم القول في معنى الإسلام عند قوله تعالى: ملد قال له 
یہ أَسْلمّ قال اَمَلَمث رت الْعَلَهِينَ ©4 في سورة البقرة [131]. وفي ذكر اسم الله 
تعالى بوصف الربوبية لجميع الخلق دون اسمه العَلَم إشارة إلى تعليل الأمر وأحقيته. 

وقوله: وَأ أَقِيمُوأ لکل إن جُعلت «أن» فيه مصدرية على قول سيبويه» إذ يسوّغ 
دخول «أن» المصدرية على فعل الأمر فتفيد الأمر والمصدرية معاًء لأن صيغة الأمر لم يؤت 
بها عبثاء فتقول المعربين: «إنه يتجرد عن الأمرية)» مرادهم به أنه تجرد عن معنى فعل الأمر 
إلى معنى المصدرية فهو من عطف المفردات. وهو إما عطف على «لِسّلِم بتقدير حرف جر 
محذوف قبل «أن» و «هو الباء. وتقدير الحرف المحذوف يدل عليه معنى الكلام» وإما عطف 
على معنى «لِنْسَيمَ» لأنه وقع في موقع بأن نسلمء كما تقدم عن الزجاج. 

فالتقدير: أمرنا بأن نسلمء ثم عطف عليه ظوَآنَ أَقِيمُوأ» أي: وأمرنا بأن أقيمواء 
والعطف على معنى اللفظ وموقعه استعمال عربی؛ كقوله تعالى: ولا آگرتنے ال أجل 
قرب َاسدئے وا كن [المنافقون: 10] إذ المعنى : إن تؤخرني أصَّدَّق وأكن. ۱ 

وإن جُعلت «أن» فيه تفسيرية فهو من عطف الجمل. فيقدر قوله: فوئر لسَيم» 
بأيرنا أن أسلموا لتُسلم وَأ اُقیثوا الكل أي: لنقيم» فيكون في الکلام احتباك. 

وأظهر من هذا أن تكون «أن» تفسيرية. وهي تفسير لما دلت عليه واو العطف من 
تقدير العامل المعطوف عليه» وهو ف لواچ فإن «أمرنا» فيه معنی القول دون حروفه 
فناسب موقع «أن» التفسيرية. 

وتقدم معنى إقامة الصلاة في صدر سورة البقرة [3]. 


ولاک عطف على أب ويجري فيه ما قرر في قوله: «وَآنَ أَقَیموا4. 

والضمير المنصوب عائد إلى «رب العالمين» وهو من الكلام الذي أمروا بمقتضاه 
بات تال الله لوف أسلموا لرت العالفية و الما الضلذة وقوه رت أن یکرت 
محكياً بالمعنى بأن قال الله : اتقون» فحكي ہما يوافق کلام النبي المأمور بأن يقوله بقوله 
تعالى: مَل ارک مُدی أله هو الْهُدَك»: كما في حكاية قول عيسى: مما کلت کم إلا ما 
آم ملت أن اعدو ال تر وک [المائدة: 117]. 

وجمع قوله: #8إوَاتَّفُه» جميع أمور الدين» وتخصيص إقامة الصلاة بالذكر 
للاهتمام. 

وجملة: وهو ألذه ال عرو إما عطف على جملة: وَاتَّفُوةُ4 عطف الخبر 
على الإنشاء فتكون من جملة المقول المأمور به بقوله: كَل إت هُدَى أسَّهوِ»» أي: وقل 
لهم وهو الذي إليه تحشرون» أو عطف على فل فيكون من غير المقول. وفي هذا إثبات 
للحشر على منكريه وتذكير به للمؤمنین به تحريضاً على إقامة الصلاة والتقوى. 

واشتملت جملة وهو آلدے الد کرو على عدة مؤكدات وهي: صيغة 
الحصر بتعريف الجزأين» وتقديم معمول 8تحَسَرُونَ» المفيد للتقوي لأن المقصود تحقيق 
وقوع الحشر على من أنكره من المشركين وتحقيق الوعد والوعيد للمؤمنين» والحصر هنا 
حقيقي إذ هم لم ينكروا كون الحشر إلى الله وإنما أنكروا وقوع الحشرء فسلك في إثباته 
طريق الكناية بقصره على الله تعالى المستلزم وقوعه وأنه لا يكون إلا إلى الله تعريضا 
بأن آلهتهم لا تغني عنهم شیتا. 

وجملة ومو ألذه عل ألسَمَوّتِ» عطف على اوهو ألذه الج وت 
والقصر حقيقي إذ ليس 3 رد اعتقاد لأن المشركين يعترفون بأن الله هو الخالق للأشياء 
التى فى السماء والأرض كما قدمناه فى أول السورة. فالمقصود الاستدلال بالقصر على 
أنه هو ال للعبادة لآن الخلائق بل كقوله تعالى: امن لق کمن ل 4 فلا 
حك ررد 20 [النحل: 17]. 

والباء من قوله: الح للملابسة» والمجرور متعلق ب #خاق» أو في موضع 
الحال من الضمير. 

والحق في الأصل مصدر «حق» إذا ثبت» ثم صار اسماً للأمر الثابت الذي لا ینکر 
من إطلاق المصدر وإرادة اسم الفاعل مثل فلان عدل. والحق ضد الباطل. فالباطل اسم 
لضد ما يسمّى به الحق فيطلق الحق إطلاقاً شائعاً على الفعل أو القول الذي هو عدل 


وإعطاء المستحق ما يستحقه» وهو حينئذ مرادف العدل ويقابله الباطل فيرادف الجور 
والظلم» ويطلق الحق على الفعل أو القول السديد الصالح البالغ حد الإتقان والصوابء 
ويرادف الحكمة والحقيقة» ويقابله الباطل فيرادف العبث واللعب. 

والحق في هذه الآية بالمعنى الثاني» كما في قوله تعالى: مما حَلَقَنَهُمَا إلا باحق 


[الدخان: 39] بعد قوله: وما قتا لکوت وَالاض وما يما عيبت 469 [الدخان: 38]ء 


رہ 


وكقوله: ڪرو ۓے حلق السَّمْوَاتِ وَالارض رتا ما خَلَقَتَ ھٰذا طلا [آل عمران: 191]. 

فالله تعالى أخرج السماوات والأرض وما فيهن من العدم إلى الوجود لحكم عظيمة 
وأودع في جميع المخلوقات قوى وخصائص تصدر بسببها الآثار المخلوقة هي لها ورتبها 
على نظم عجيبة تحفظ أنواعها وتبرز ما خلقت لأجله» وأعظمها خلق الإنسان وخلق 
العقل فيه والعلمء وفي هذا تمهيد لإثبات الجزاء إذ لو أهملت أعمال المكلفين لكان 
ذلك نقصاناً من الحق الذي خلقت السماوات والأرض ملابسة له» فعقب بقوله: «#ويوم 
یٹول کن یک وه الْحنُ»4. 

وجملة: لويم يول سن يكن َه لحني معطوفة على التي قبلها لمناسبة 
ملابسة الحق لأفعاله تعالى» فبينت ملابسة الحق لأمره تعالى الدال عليه پل یثول٭4. 
والمراد ب ووم يقو ُن( يوم البعث» لقوله بعده: يم سح ل الصّور». 

وقد أشكل نظم قوله: ووم ولحت تر وه لحن وذهب فيه المفسرون 
طرائق. والوجه أن قوله: لويم یٹول سن یکر ظرف وقع خبره مقدماً للاهتمام به 
والمبتدأ هو اقول ويكون الح صفة للمبتدأً. وأصل التركيب: وقوله الحق يوم 
يقول: كن فيكون. ونكتة الاهتمام بتقديم الظرف الرد على المشركين المنكرين وقوع هذا 
التكوين بعد العدم. 

ووصف القول بأنه الحق للرد على المشركين أيضاً. وهذا القول هو عين المقول 
لفعل يفول ن وخُذف المقول له «إِكُنَ» لظھورہ من المقام» أي: يقول لغير 
الموجود الكائن: كن. وقوله: يكرد اعتراض؛ أي: يقول لما أراد تكوينه نچ 
فيوجد المقول له لکن عقب أمر التكوين. 

والمعنى أنه أنشأ خلق السماوات والأرض بالحق» وأنه يعيد الخلق الذي بدأه 
بقول حق» فلا يخلو شيء من تكوينه الأول ولا من تكوينه الثاني عن الحق. ويتضمن أنه 
قول مستقبل» وهو الخلق الثاني المقابل للخلق الأول» ولذلك أتي بكلمة «يوم» للإشارة 
إلى أنه تكوين خاص مقدر له يوم معين. 

وفي قوله: ئل لحي صيغة قصر للمبالغة» أي: هو الحق الكامل لأن أقوال 


غيره وإن كان فيها كثير من الحق فهي معرّضة للخطأ وما كان فيها غير معرض للخطأ 
فهو من وحي اللہ أو من نعمته بالعقل والإصابة. فذلك اعتداد ا را جع إلى فضل الله. 
ونظير هذا قول النبى ييل فى دعائه: «قولك الحق ووعدك الحق). 

والمراد بالقول کل ما يدل على مراد الله تعالى وقضائه في يوم الحشرء وهو يوم 
يقول کن ؛ من أمر تکوین › أو أمر ثواب» أو عقاب؛ أو خبر بما اكتسنية الناس من 
صالح الأعمال وأضدادهاء فكل ذلك من قول الله في ذلك اليوم وهو حق. وخص من 
بين الأقوال أمر التكوين لما اقتضاه التقديم من تخصيصه بالذكر كما علمت. 

وللمفسرين في إعراب هذه الآية وإقامة المعنى من ذلك مسالك أخرى غير جارية 
على السبل الواضحة. 

وقوله : موه الماك دوم ہے3 الضور کہ جملة مستقلة وانتظامها كانتظام جملة : 
ودوم ل ل دک ول لح کہ الا او نی تقديم المستك: إليه على المستل فصر 
المسند إليه على المسند: ا الملك مقصور على الكون له لا لغيره لو ھا عم أن 
يطمع فيه المشركون من مشاركة أصنامهم يومئذ في التصرف والقضاء. والمقصود من هذا 

0 في الصور مَكَل ضرب للأمر التكويني ب بحسأة الأموات الذي م سائر 
الأموات» فيحيون به ويحضرون للحشر كما حفر ن بنفخ الأبواق ودق الطبول. 
والصور: البوق. وورد في الحديث: أن المَلّك الموكل بنفخ الصور هو إسرافيل» ولا 
يعلم كنه هذا النفخ إلا الله تعالى. 

ويوم النفخ في الصور هو يوم يقول: كن فيكون. ولكنه عبر عنه هنا ب فوم ينفح 
نے ضر لإفادة هذا الحال العجيب» ولأن اليوم لما جعل ظرفاً للقول عُرّف بالإضافة 
ا جا و كن 4054 ولما جعل اليوم ظرفاً للملك ناسب أن يعرف اليوم بما 

وقد انتصب يوم کپ على الظرفية, والعامل فيه للا ستقرار الذي في قوله : رگ 
الشللك». ويجوز أن يجعل بدلا من هرم یٹول ڪن ک4 ویجعل اوه ال4 
عطفاً على وله ال4 على أن الجميع جملة واحدة. 

وعن ابن عباس : «الصور هنا چ صورة)» ا ينمخ في صوّر الموجودات. 

ولما انتهى المقصود من الإخبار عن شؤون من شأن الله تعالى أتبع بصفات تشير 
إلى المحاسبة على كل جلیل ودقيق ظاهر وباطن بقوله: عَم القّت TE‏ 
أسلوب الکلام على طريقة حذف المخبر عنه في مقام تقدّم صفاته. فحذف المسند إليه في 


یی خرن الأنعام: 74 ای یں 


مثله تبع لطریقة الاستعمال في تعقيب الأخبار بخبر أعظم منها یجعل فيه المخبر عنه 
مسنداً إليه ويلتزم حذفه. وقد تقدم بيانه عند قوله تعالى: نمام یہی في سورة آل 
عمران [97]ء فلذلك قال هنا: وعدم الى لَعَيّبِ» فحذف المسند إليه ثم لم پبخذف: المسدد 
إليه في قوله: وهو لكك للِيدٌ4. 
والغيب: ما هو غائب. وقد تقدم بيانه عند قوله تعالى : الذي ا ن بِالْعَيبِ» 
في سورة البقرة [3]ء وعند قوله: وعنده, مَفَاتِحَ ایب 6 في هذه السورة [59]. 
والشهادة: ضد الغيب» وهي الأمور التي يشاهدها الناس ويتوصّلون إلى عملها 
يقال: شهد» بمعنى حضرء وضده غاب» ولا تخرج الموجودات عن الاتصاف بهذين 
الوصفين» فكأنه قيل: العالم بأحوال جميع الموجودات. والتعريف في «#االْمَيّبِ 
وَالشَّهِندَةٌ4 للاستغراق» أي: عالم کل غيب وكل شهادة. 
وقوله: هو لكي ٍث عطف على قوله: عل الْعيبِ». وصفة لك 
تچ إتقان الصنع فتدل على عظم القدرة مع تعلق العلم بالمصنوعات. وصفة الد 
تجمع العلم بالمعلومات ظاهرها وخفيها. فکانت الصفتان كالفذلكة لقوله: هلوَهَوَ ألزه 
کک لکوت ولس بال ولقوله : :لع لعي والسهتدو»؛ 
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لے ما کال اة ليه عار اتد أصناما ءالهة اق .ارك ملک اج 

عطف على الجمل السابقة التي أولاها: دب بو ْمك وَهْوَ أل [الأنعام: 66] 
المشتملة على الحجج والمجادلة في شأن إثبات التوحيد وإبطال الشركء فَعُقبت تلك 
الحجج بشاهد من أحوال الأنبياء بذكر مجادلة أول رسول أعلن التوحيد وناظر في إبطال 
الشرك بالحجة الدامغة والمناظرة الساطعةء ولأنها أعدل حجة في تاريخ الدين إذ كانت 
مجادلة رسول لأبيه ولقومه» وكانت أكبر حجة على المشركين من العرب بأن أباهم لم يكن 
مشركاً ولا مقراً للشرك في قومه» وأعظم حجة للرسول بي إذ جاءهم سد 

والكلام في ہے القصة ب #إذة بتقدير اذكر تقدم عند قوله تعالى: ##وَإِدٌ مَا 
ا ما ڑج اد فى الاق كل 4 في سورة البقرة [30]. 

0 ظاهر الایة أنه أبو إبراهيم. ولا شك أنه عرف عند العرب أن أبا إبراهيم 
اسمه أزرء فإن العرب کانوا معتنین بذكر إبراهيم تال ونسبه وآبنائه. ولیس من عادة 
القرآن التعرض لذكر أسماء غير الأنبياء» فما ذكر اسمه فى هذه الآية إلا لقصد سنذكره. 
ولم يذكر هذا الاسم في غير هذه الآية. ۱ 


والذي في كتب الإسرائيليين أن اسم أبي إبراهيم «تارح» ‏ بمثناة فوقية فألف فراء 
مفتوحة فحاء مهملة .. قال الزجاج: «لا خلاف بين النسّابين في أن اسم أبي إبراهيم 
تارح». وتبعه محمد بن الحسن الجويني الشافعي في تفسير النكت. وفي كلامهما نظر لأن 
الاختلاف المنفي إنما هو في أن آزر اسم 2 إبراهيم» ولا يقتضي ذلك أنه ليس له 
اسم آخر بين قومه أو غيرهم أو في لغة أخرى غير لغة قومه. ومثل ذلك كثير. 

وقد قيل: (إن ءاد وصف). 


قال الفخر: «قيل معناه الهرم ؛ بلغة خوارزم» وهي الفارسية الأصلية». وقال ابن 
عطية عن الضحاك: (آزر) الشيخ. وعن الضحاك: «أن اسم أي إبراهيم بلغة الفرس 
(آزر». وقال ابن إسحاق ومقاتل والكلبي والضحاك: «اسم 5 إبراهيم تارح» وآزر لقب 
له مثل يعقوب الملقب إسرائیل)ء وقال مجاهد: (آزر) اسم الصنم الذي كان يعبده ابو 
إبراهيم فلقب به». وأظهر منه أن يقال: أنه الصنم الذي كان أبو إبراهيم سادن بيته. 

وعن سليمان التيمي والفراء: «آزر» كلمة سب في لغتهم بمعنى المعْوَجٌء أي: عن 
طريق الخير. وهذا وهم لأنه يقتضي وقوع لفظ غير عربي ليس بعلم ولا بمعرّب في 
القرآن. فإن المعرب شرطه أن يكون لفظأ غير عَلَّم نقله العرب إلى لغتهم. وفي تفسير 
الفخر: أن من الوجوه أن يكون (ازر) عم إبراهيم وأطلق عليه اسم الأب لآن العم قد 
يقال له: أب. ونسب هذا إلى محمد بن كعب القرظي. وهذا بعيد لا ينبغي المصير إليه 
فقد تكرر فى القرآن ذكر هذه المجادلة مع أبيه» فيبعد أن يكون المراد e‏ 
الآيات كلها. 

قال الفخر: وقالت الشيعة: لا يكون آحخد من آباء رسول ال س واجداده كافراً. 
وأنكروا أن «آزر» أب لإبراهيم وإنما كان عمه. وأما أصحابنا فلم يلتزموا ذلك). 

قلت: هو كما قال الفخر من عدم التزام هذا وقد بينت في «رسالة» لي في طهارة 
نسب رسول ال ية أن الكفر لا ینافی خلوص النسب النبوي خلوصاً چبلیاً لأن 
الخلوص المبحوث عنه هو الخلوص مما يتعير به فى العادة. والذي يظهر لى أنه: أن 
(تارح) لقب في بلد غربة بلقب «آزر» باسم البلد الذي جاء منه» ففي اع ياقوت» 
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آرن مد بفتح الزاي وبالراء - ناحية بين سوق الأهواز ورامهرمز. 
وفي الفصل الحادي عشر من سفر التكوين من التوراة أن بلد تارح أبي إبراهيم هو 
«أور الكلدانيين». وفي (معجم ياقوت» «أور) - بضم الهمزة وسكون الواو ‏ من أصقاع 


رامھرمز من خوزستان). ولعله هو أور 557 أو جرء منه أضيف الین شكانة: وفى 
سفر التکوین أن تارح خرج هو وابنه إبراهيم من بلدہ أور الكلدانيين قاصدین أرض كنعان 


وأنهما مرًا في طريقهما ببلد «حاران» وأقاما هناك ومات تارح في حاران. فلعل أهل 
حاران دعوه آزر لأنه جاء من صقع آزر. وفي الفصل الثاني عشر من سفر التكوين ما يدل 
على أن إبراهيم - تال - نبىئ في حاران في حياة أبيه. 

ولم يرد في التوراة ذكر للمحاورة بين إبراهيم وأبيه ولا بينه وبين قومه. 

ولذا فالأظهر أن يكون ءاد في الآية منادى وأنه مبني على الفتح. ويؤيد ذلك 
قراءة يعقوب #ءارّرُ»# مضموماً. ويؤيده أيضاً ما روي: أن ابن عباس قرأه: (أإزر) - 
بهمزتين أولاهما مفتوحة والثانية مكسورة -» وروي: عنه أنه قرأه - بفتح الهمزتين - وبهذا 
يكون ذکر اسمه حكاية لخطاب إبراهيم إياه خطاب غلظةء فذلك مقتضي ذكر اسمه العلم . 

وقرأ الجمهور ٭ءازد٭ بفتح الراء - وقرأه تعقوت تھا ۔راقتضر سرن 
على جعله في قراءة - فتح الراء - بيانا من (أبيه)» وقد علمت أنه لا مقتضي له. 

والاستفهام في لا أتسّحِدٌ أَصَنامًا ءال استفهام إنكار وتوبيخ. 

والظاهر أن المحكي في هذه الآية موقف من مواقف إبراهيم مع أبيه» وهو موقف 
غلظة. فيتعين أنه كان عندما أظهر أبوه تصلباً في الشرك. وهو ما كان بعد أن قال له 
أبوه: «لين لا ننَهِ لَأرَمتَكَ» [مريم: 46] وهو غير الموقف الذي خاطبه فيه بقوله: 
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وت لِم تید ما لا سمع ولا سر ہہ الآيات في سورة مريم [42]. 

واتتخذ) مضارع اتخذء وهو افتعال من الأخذء فصيغة الافتعال فيه دالة على 
التكلف للمبالغة في ت تحصيل الفعل. 

قال 2 للد جو ار الأصلية وی مر 7 تخفيفاً ولينو برض 
لت و 50 کت پا 1 [الكهف: 77[ و لسحَذْتَ َه :2 2 فعل اتخذ 
أن تدع إلى 0 واحد وكان أصل المفعول الثاني ا وقد وعدنا عند قوله 
تعالى : دالوأ دنا شواک في سورة البقرة [67] نان ص اعمال (اتخذ) وتعديته فون 
هذه السورة. ومعنی زل تا“ تصطفى وتختار ؛ فالمراد اُتعبد ااا 

وفي فعل «تتخذ» إشعار بأن ذلك شيء مصطنع کو وأن الأصنام سرت اهاد 
للإلهية. وفي ذلك تعريض بسخافة عقله أن يجعل إلهه شيئا هو صنعه. 

والأصنام جمع صنم» والصنم الصورة التي تمثل شكل إنسان أو حیوانء والظاهر 
أن اعتبار كونه تا داخل في مفهوم اسم صنم كما تظافرت عليه كلمات أهل اللعغة 
فلا يطلق على كل صورة» وفي شفاء الغليل: «أن صنم معرب عن (شْمَن)ء وهو الوثن. 


زی ری الأنعام: 74 بی خرن 


أي: مع قلب في بعض حروفه» ولم يذكر اللغة المعرب منهاء وعلى اعتبار کون العبادة 
داخلة في مفهوم الاسم يكون قوله: هلاَستامًاچ٭ مفعول «تتخذ» على أن تتخذ متعد إلى 
مفعول واحد على أصل استعماله ومحل الإنكار هو المفعول»ء أي: #أصتامًا». ويكون 
تولاة: و وه وو انیسی سح اله أن ل 
أت ضَتَامًا4. وهذا الذي يناسب تنكير للآَصستامًا٭ لأنه لو كان مفعولًا أول ل «تتخذ» لكان 
ہنا لآن الہ الميعذا. 

وعلی احتمال أن الصنم 2 للصورة عت أم لم تعبد يكون قوله: 
ا ۶۶۶2۲+ تسكن على أن «تتخذ» مضمّن معنی تجعل وتصيرء أي: أتجعل 
صوراً آلهة لك كقوله: ادو ما ِد [الصافات: 95]. 

0 و a O‏ أحدهما: جعله 
الصور آلهة مع أنها ظاهرة الانحطاط عن صفة الإلهية» وثانيهما: تعدد الآلهة ولذلك 
جعل مفعولا «تتخذ) جَمْعَين» ولم يقل: أتتخذ الصنم إلهاً. 

وجملة: فلا ارك ولک ل صكل# مبينة للإنكار في جملة: #آتتَّحِدٌ أصَنامًا 
ال 46. وأكل الإخياق تخرف التأكيد: لما يتضمنه ذلك الإخبار من کون ضلالهم با 
وذلك مما ينكره المخاظب؛ ولأن المخاطظب لما لم یکن قد سمع الإنكار عليه في 
اعتقاده قبل ذلك يحسب نفسه على هدى ولا يحسب أن أحداً ینکر عليه ما هو فيه 
ويظن أن إنكار ابنه عليه لا يبلغ به إلى حد أن يراه وقومه في ضلال مبين. فقد يتأوله 
ا رام منه ما هو أولى. 

والرؤية يجوز أن تكون بصرية قصد منها في كلام إبراهيم أن ضلال أبيه وقومه 
صار كالشيء المشامّد لوضوحه في أحوال تقرباتهم للأصنام من الحجارة» فهي حالة 
ماهد ا فيها من الال بوعلية هف صلل مين في موضع الحال. ويجوز 
کون الرؤية علمية» وقوله: «ى صلل م نچ في موضع المفعول الثاني. 

وفائدة عطف 9وَموْمَكت» على ضمير المخاطب مع العلم بأن رؤيته أباه في ضلال 
يقتضى أن يرى مماثليه في ضلال أيضاً لأن المقام مقام صراحة لا يكتفي فيه بدلالة 
الالتزام ولينبئه من أول وهلة على أن موافقة جمع عظيم إياه على ضلاله لا تعضد دينه 
ولا تشكك من ینکر عليه ما هو فيه. 

وسين اسم فاعل من أبان بمعنى بانء أي: ظاهر. 

ووصف الضلال ب فم ینہ نداء على قوة فساد عقولهم حيث لم يتفطنوا لضلالهم 
مع أنه كالمشاهد المرئي. 


یں الأنعام: 75 ای ام 


ومباشرته إياه بهذا القول الغليظ كانت في بعض مجادلاته لأبيه بعد أن تقدم له 
بالدعوة بالرفق» كما حكى الله عنه في موضع آخر: ...يبت لِم شید ما لا مع ولا بی ولا 
دن عَنكَ سخا © بت لے مد جك مس الیلر ما لم یاک مَابَّمْدْ أَحَيدَ مرا سا @4 
إلى قوله: «سلككم ا مسر لكف رق ند کات بے حيفيًا» [مریم: 42 47]. 

فلما رأى تصميمه على الكفر سلك معه الغلظة استقصاء لأساليب الموعظة لعل 
بعضها أن يكون أنجع في نفس أبيه من بعض» فإن للنفوس مسالك ولمجال أنظارها ميادين 
متفاوتة» ولذلك قال الله تعالى لرسوله پل : ادع إل سيل ريك باليكمة والمووظة اهت 
لهم پالتے هى أَحْسَنٌ4 [النحل: 125]» وقال له في موضع آخر: اولظ عل 
[التوبة: 73]. فحكى الله تعالى عن إبراهيم في هذه الآية بعض مواقفه مع أبيه وليس في 
ذلك ما ينافي البرور به لان المجاهرة بالحق دون سب ولا اعتداء لا تنافي البرور. 

ولم يزل العلماء يخطئون أساتذتهم وأئمتهم وآباءهم في المسائل العلمية بدون 
تنقيص. وقد قال أرسطاليس في اعتراض على أفلاطون: «أفلاطون صديق والحق صديق 
لکن الحق أصدق». 

على أن مراتب بر الوالدين متفاوتة في الشرائع. وقد قال أبناء یعقوب : اتال إن 
لیے صنلل الْقَدِيوٌ» [یوسف: 95]. 

[75] یگیک ڑے هی مَلکرت لسوت وَالْدَرْضٍ وَلَِكْوْنَ من ألْمُووِيِينَ @4. 

عطف على جملة: ظقَالَ إِيْهِيمٌ ليه رَد أَتَتََحِدُ أصَنَامًا ءال [الأنعام: 74]. 
فالمعنى وإذ نري إبراهيم ملكوت السماوات والأرض إراءة لا إراءة أوضح منها في 
جنسها. والإشارة بقوله: «##رَحَدَلِكَ» إلى الإراء المأخوذ من قوله: بے إبهِيمَ» أي : 
مثل ذلك الإراء العجيب نري إبراهيم ملكوت السماوات والأرض. وهذا على طريقة قوله 
تعالى : ل رلك جعلتکہ أ سا کہ [البقرة: 143]. وقد تقدم بيانه 2 پورة العقورةة 
فاسم الإشارة في مثل هذا الاستعمال يلازم الإفراد والتذكير لأنه جرى مجرى المثل. 

وقوله: «وَكَديِك بے اسب ملکوت السَمَوتٍ وَالْأَرْضِ إشارة إلى حجة مستنبطة 
من دلالة أحوال الموجودات على وجود صانعها. 

والرؤية هنا مستعملة للانکشاف والمعرفةء فالإراءة بمعنى الكشف والتعريف› 
فتشمل المبصرات والمعقولات المستدل بجميعها على الحق وهي إراءة إلهام وتوفيق». 
كما في قوله تعالى: اول يَظروأ ل ملکوتِ السَّمْوتِ وَالَأرّضِ» [الأعراف: 185]ء 
فإبراهيم له ابتدئ في أول أمره بالإلهام إلى الحق كما ابتدئ رسول الله يي بالرؤيا 
الصادقة. ويجوز أن يكون المراد بالإراءة العلم بطريق الوحي. وقد حصلت هذه الإراءة 


الاسم 5 إ2 
في الماضي فحكاها القرآن بصيغة المضارع لاستحضار تلك الإراءة العجيبة كما في قوله 
تعالی : واھ الزے اسل ليح مب ابا [فاطر: 9]. 


والملكوت اتفق أئمة اللغة على أئة-مضدز كالرغيوات: والرحجوت وال هرت 
والجبروت. وقالوا: إن الواو والتاء فيه للمبالغة. وظاهره أن معناه اليلك - بكسر الميم - 
لأن مصدر ملك الملك - بكسر الميم - ولما كان فيه زيادة تفيد تفيد المبالغة كان معناه الملك 
القوي الشديد. ولذلك فسّره الزمخشری بالربوبية والإلهية. وفی اللسان: ملك الله وملكوته 
سلطانه ولفلان ملكوت العراق» أي: سلطانه وملكه. را شين أنه مرادف للمّلك ‏ 
بضم الميم - وفي طبعة «اللسان» في بولاق رقمت على ميم ملكه ضمة. 

وفى الإتقان عن عكرمة وابن عباس: أن الملكوت كلمة تبّطية. فيظهر أن صيغة 
افعلوت) في جميع الموارد التي وردت فيها أنها من الصيغ الدخيلة في اللغة العربیة 
وأنها في النبطية دالة على المبالغة» ذ فنقلها 7 ل 7 عير عي لكوي 
ويستخلص من هذا أن لک وطاق مهدا للمبالغة في الملك. وأن الملك «بالضم» 
لما كان مِلكاً «بالكسر» عظیماً يطلق عليه أيضاً الملكوت. 

فأما في هذه الآية فهو مجاز على كلا الإطلاقين لأنه من إطلاق المصدر وإرادة 
اسم المفعولء وهو المملوكء كالخلق على المخلوقء إما من الملك - بکسر الميم - 
سر اك ا 

وإضافة ملكوت السماوات والأرض على معنی «في». والمعنى ما يشمله الملك أو 
الِلكء والمراد مُلك الله. والمعنى نكشف لإبراهيم دلائل مخلوقاتنا أو عظمة سلطاننا 
ےئ مت ل رت 

وعُطف قوله: الین مِنَّ الْمُوقِيِين» على قولہ : 9وَكَدَلِكَ»4 لأن لکن لاک ھ آفاد 
کون المشبه به تعلیماً فائقاً. ففهم منه أن المشبه به علة لأمر مهم هو من جنس المشبه به. 

فالتقدير: وكذلك نري إبراهيم ملكوت السماوات والأرض إراء تبصير وفهم ليعلم 
علماً على وفق لذلك التفهيم» وهو العلم 0 ولیکرٹ مق ھ20 وقد تقدم بيان 
هذا عند تفسير قوله تعالى : «اوَكَدلِكَ تل آلا گت ولتسَنَين سيل الج مين ل في هذه 
السورة [55]. 

والموقن هو العالم علماً لا يقبل الشك» وهو الإيقان. والمراد الإيقان في معرفة الله 
تعالى وصفاته. وقوله: وليك مِنَ أَلَمُوقِيِينَ4 أبلغ من أن يقال: وليكون موقناً كما تقدم 
عند قوله تعالى: مد سَلَك إِذَا وَمَا نَأ من الْمَهْئَيينَ 4 في هذه السورة [56]. 


ETT BEK 


[76 ۔ 79] و TONES aE‏ 
اب 20210 ا َال کے 7ت لمك اتن لقال الك ل 


ع ا ا تہ رد تع کر( إل تق کی و قد 
ال واا ۸ من اکى (۵ 

كلما جن ہچ تفريع على قوله: معاي ے اڑھیم الكت واا 
[الأنعام: 75] بقرينة قوله: ٭رها کوچ فإن الكوكب من ملكوت السماوات» وقوله فی 
المعطوف عليه : واه رهيم E‏ الوت وَالارَضِ 6 [الأنعام: 5. 


فهذه الرؤية الخاصة التي اهتدى بها إلى طريق عجيب في إبكات لقومه ملجئ إياهم 
للاعتراف بفساد معتقدهم» هي فرع من تلك الإراءة التي عمّت ملكوت السماوات 
والأرض» لأن العطف بالفاء يستدعي مزيد الاتصال بين المعطوف والمعطوف عليه لما 
في معنى الفاء من التفريع والتسبب» ولذلك نعد جعل الزمخشري كلما جن عطفاً على 
قال: قال إِبرهِيمُ» [الأنعام: 74]ء وجعله ما بينهما اعتراضاء غير رشيق. 


وقوله: جن عليه ألتل» أي: أظلم الليل إظلاماً على إبراهيم» أي: كان إبراهيم 


ہے 


ويؤخذ من قوله بعده: وز قوم لے ۰> ڑچ أن أنه كان سا2 ا مع فریق 
من قومه يشاهدون الكواكب» وقد كان قوم إبراهيم صابئين يعبدون الكواكب ويصورون 
لها أصناما. وتلك ديانة الكلدانيين قوم إبراهيم. 

يقال: جنّه الليلء أي: أخفاهء وجنان الليل - بفتح الجيم -» وجنه: ستره الأشياء 
المرئية بظلامه الشديد. يقال: جنه الليل» وهو الأصل. ويقال: جن عليه اللیلء وهذا 
يقصد به المبالغة في الستر بالظلمة حتى صارت كأنها غطاء. ومع ذلك لم يسمع في 
كلامهم جن الليل قاصراً بمعنى أظلم. 

وظاهر قوله: را كوكبَا» أنه حصلت له رؤية الكواكب عَرَّضاً من غير قصد للتأمل 
وإلا فإن الأفق في الليل مملوء كواكب» وأن الكوكب كان حين رآه واضحاً في السماء 
مشرقاً بنورہء وذلك أنور ما يكون في وسط السماء. فالظاهر أنه رأى كوكباً من بينها 
شديد الضوء. فعن زيد بن علي أن الكوكب هو الزهرة. وعن السدي أنه المشتري. ويجوز 
أن يكون نظر الكواكب فرأى كوكباً فيكون في الكلام إيجاز حذف مثل: #أأَنِ اضرب 


DEFT +2 


?عو 


بعصا أليحر قانفاق [الشعراء: 63]ء أي: فضرب فانفلق. وجملة: را ركا جواب 
«لمّا». والكوكب: النجم. 

رس لاہ 42200-05۶ سال ا ا بعوانا لال ا عن مخ 
جملة را كرا وهو أن يسأل سائل: فماذا كان عندما رآه» فيكون قوله: َال هنذا 
ديه جواباً لذلك. 

واسم الإشارة هنا لقصد تمييز الكوكب من بين الكواكب» ولكن إجراؤه على نظيريه 
تی قرلة جين رائ القسر :وعنين. رای الشمس؟ هذا تن د هدا ره يعن أن یکرت 
۳" بل عله ناذا 
مُثر عليه أشير إليه» وذلك كالإشارة في قوله تعالى: لد ند نه کک آقہ إل بر 


سے 


کے یں ہے ×ص ‏ سح ےھ 5 ددح صے 2 ۳ 5 7> ص 
لبَعَيّ هدا يوم الْبَعَثِ»ه [الروم: 56]ء وقوله: ملت ملک ألذه لَتَنّنے فی [یوسف: 
ہے سے ہر کے سے ہے۔ 


2 ولم يقل: «فهو الذي لمتنني». ولعل منه قوله: هلزو بضدعلنا ردت ینا [یوسف: 
5 إذ لم يقتصروا على #«ا یضدعلنا ردت إِليَما4ه. 

وفي «صحيح البخاري» قال الأحنف بن قيس: «ذهبت لأنصر هذا الرجل» يعني 
علي بن أبي طالب» ولم يتقدم له ذكرء لأن علياً وشأنه هو الجاري في خواطر الناس 
أيام صفين» وسيأتي قوله تعالى: ِن يكر یا هول [الأنعام: 89] يعني كفار قريش» 
وفى حديث سؤال القبر: «فيقال له: ما علمك بهذا الرجل) «يعنى الرسول پا وهذا 
اشرات الداعیة للتعريف باسم الإشارة التي أهملها علماء ت فیصح هنا أن 
يجعل مستعملا في معنييه الصريح والكناية. 

وتعريف الجزأين مفيد للقصر لأنه لم يقل: هذا رب. فدل على أن إبراهيم تل 
أراد استدراج قومه فابتدأ بإظهار أنه لا يرى تعدد الآلهة ليصل بهم إلى التوحيد» واستبقى 
واحداً من معبوداتهم ففرض استحقاقه الإلهية كيلا ينفروا من الإصغاء إلى استدلاله. 

وظاهر قوله: قل إنه خاطب بذلك غيره» لأن القول حقيقته الكلام» وإنما 
يساق الكلام إلى مخاطب. 


ولذلك كانت حقيقة القول هي ظاهر الآية من لفظها ومن ترتيب نظمها إذ رثب 


قوله: #فَلمًا جَنَّ»* على قوله: وک لاف نے یم ملکوت ألسَمَواتِ وَالآرضٍ*» [الأنعام: 
5 وقوله: وليك مِنَ الْمُوقِيِين» [الأنعام: 75]» ورتب ذلك كله على قوله: َد 
کان AY a‏ ال [الأنعام : 4 الآية» ولقوله تعالى: قال 
كذ ارك 4 رتا کرت ا a‏ عقني الات جو EE I‏ 


يلزم من بطلان إلهية الكواكب بطلان إلهية أجرام أخرى لولا أن ذلك هو مدّعی قومه؛ 
فدل ذلك كله على أن إبراهيم ‏ مد قال ذلك على سبيل المجادلة لقومه وإرخاء 
العنان لهم ليصلوا إلى تلقي الحجة ولا ينفروا من أول وهلةء فيكون قد جمع جمعاً من 
قومه وأراد الاستدلال عليهم. 

وقوله: هدًا تيّه» أي: خالقي ومدبري فهو مستحق عبادتي. قاله على سبيل 
الفرض جرياً على معتقد قومه ليصل بهم إلى نقض اعتقادهم فأظهر أنه موافق لهم ليهشوا 
إلى ذلك ثم يكر عليهم بالإبطال إظهاراً للإنصاف وطلب الحق. 

ولا يريبك في هذا أن صدور ما ظاهره كُفر على لسانه ۔ ت ۔ لأنه لما رأى أنه 
ذلك طريق إلى إرشاد قومه وإنقاذهم من الكفرء واجتهد فرآه أرجى وت عندهم ساغ له 
التصريح به لقصد الوصول إلى الحق وهو لا يعتقده» ولا يزيد قوله هذا قومه كفراً 
كالذي يكره على أن يقول كلمة الكفر وقلبه مطمئن بالإيمان فإنه إذا جاز ذلك لحفظ 
نفس واحدة وإنقاذها من الهلاك كان جوازه لإنقاذ فريق من الناس من الهلاك في الدنيا 
والآخرة أولى. وقد يكون فعل ذلك بإذن من الله تعالى بالوحي 

وعلى هذا فالآية تقتضي أن قومه يعبدون الكواكب وأنهم على دين الصابئة وقد 
كان ذلك الدين شائعاً في بلدان الکلدان التي نشأ فيها إبراهيم للها » وأن الأصنام التي 
كانوا يعبدونها أرادوا بها أنها صور للكواكب وتمائیل لها على حسب تخيلاتهم 
وأساطيرهم مثلما كان عليه اليونان القدماءء ويحتمل أنهم عبدوا الكواكب وعبدوا صورا 
أخرى على أنها دون الكواكب كما كان اليونان يقسمون المعبودات إلى آلهة وأنصاف 
آلهة. على أن الصابئة يعتقدون أن للكواكب روحانيات تخدمها. 

وأفل النجم أفولًا: غاب» والأفول خاص بغیاب النيرات السماوية» يقال: أفل 
النجم وأفلت الشمس؛ وهو المغيب الذي يكون بغروب الكوكب وراء الأفق بسبب 
الدورة اليومية للكرة الأرضية» فلا يقال: أفلت الشمس أو أفل النجم إذا احتجب 
بسحاب. 

وقوله: لا ابچ الحب فيه بمعنى الرضى والإرادة» أي: لا أرضى بالآفل إلھا 
أو لا أريد الآفل إلها. رفك غلم أن متعلق المحبة هو إرادته إلها له بقوله: هذا و 
وإطلاق المحبة على الإرادة شائع في الكلام» كقوله تعالى: فيه رجال حبرت 
وا [التوبة : 108]. وقدّره في الكشاف بحذف مضاف» أي: لا أحب عبادة 8 

وجاء ب الأفليت# بصيغة جمع الذكور العقلاء المختص بالعقلاء بناء على اعتقاد 
قومه أن الكواكب عاقلة متصرفة في الأكوان» ولا يكون الموجود معبوداً إلا وهو عالم. 


ووجه الاستدلال بالأفول على عدم استحقاق الإلهية أن الأفول مغيب وابتعاد عن 
الناس» وشأن الإله أن يكون دائم المراقبة لتدبير عبادہء فلما أفل النجم كان في حالة 
أفوله محجوبا عن الاطلاع على الناس؛ وقد بنى هذا الاستدلال على ما هو ہے عند 
القوم من کون أفول النجم مغيباً عن هذا العالم؛ > يعني أن ما يغيب لا د تق أن سهد 
إلهاً لانه لا يغني عن عباده فيما يحتاجونه حين مغيبه. ولیس الاستدلال ورا فيه إلى 
التغير لأن قومه لم يكونوا يعلمون الملازمة بين التغیر وانتفاء صفة الإلهية» ولأن الأفول 
ليس بتغير في ذات الكوكب بل هو عَرَض للأبصار المشاهدة لەء أما الكوكب فهو باق 
في فلكه ونظامه يغيب ويعود إلى الظهور وقوم إبراهيم يعلمون ذلك فلا يكون ذلك مقنعا 
لهم. 

ولأجل هذا احتج بحالة الأفول دون حالة البزوغء فإن البزوغ وإن كان طرأ بعد 
أفول لكن الأفول السابق غير مشاهد لهم فكان الأفول أخصر في الاحتجاج من أن يقول 
إن هذا البازغ كان من قبل آفلا. 

وقوله: هلافلما 2 أَلْمَمَرَ بز إلخ عطف على جملة محذوفة دل عليها الکلام. 
والتقدير: فطلع ا فحذفت الجملة للإيجاز وهو يقتضي أن القمر طلع 
بعد أفول الكوكب» ولعله اختار لمحاجة قومه الوقت الذي يغرب فيه الكوكب ويطلع 
القمر بقرب ذلك» وأنه كان آخر الليل ليعقبهما طلوع الشمس. وأظهر اسم «االْقَمَرَ»# لأنه 
حذف معاد الضمیر. والبازغ : الشارق في ابتداء شروقه» والبزوغ ابتداء الشروق. 

وقوله: هدا ت أفاد بتعریف الجزأين أنه أكثر ضوءاً من الكوكبء فإذا کان 
استحقاق الإلهية بسبب النور فالذي هو أشد نوراً أولى بها من الأضعف. واسم 
الإشارة مستعمل فى معناه الكنائى خاصة وهو کون المشار إليه مطلوبا مبحوثا عنه كما 
تقدم آنفاً. ۱ ۱ 

وله گا اف كال لن ل گید تو كرت .ون ال ااا تسد ے “تبه 
قومه للنظر في معرفة الرب الحق وأنه واحد. وأن الكوكب والقمر كليهما لا يستحقان 
وت ا کسی ا ا مو کی سب 
بعدة أرباب. سو سی و SS‏ اي بی التصيريج أن الوب عير 
الكواكب. ثم عرض بقومه أنهم ضالون وهيأهم قبل المصارحة للعلم بأنهم ضالونء لان 
قوله: « لاٹ ورک هن القوو لصَّالِينَ > يدخل على نفوسهمٍ الشك في معتقدهم أن يكون 
ضلالاء ولأجل هذا التعريض لم ق۰۱ کوش كبا لاه وال چ لاک کی الد 
الان کہ لتر ان أن في الناس واف ضالين» يعني قومه. 


وإنما تريث إلى أفول القمر فاستدل به على انتفاء إلهيته ولم ينفها عنه بمجرد رؤيته 
بازغاً مع أن أفوله محقق بحسب المعتاد لأنه أراد أن يقيم الاستدلال على أساس 
المشاهدة على ما هو المعروف في العقول لان المشاهدة أقوى. 

وقوله: كلما ربا أَلمَّمْسَ رة أي: في الصباح بعد أن أفل القمرء وذلك في 
إحدى الليالي التي يغرب فيها القمر قبيل طلوع الشمس؛ لأن الظاهر أن هذا الاستدلال 
كله وقع في مجلس واحد. 

وقوله للشمس: هلدا ے4 باسم إشارة المذكر مع أن الشمس تجري مجرة 
المؤنث لأنه اعتبرها ربّاء فروعي في الإشارة معنی الخبرء فكأنه قال: هذا الجرم الذي 
تدعونه الشمس تبين أنه هو ربي. 

وجملة هلدا سك جارية مجرى العلة لجملة: هدا تَے٭ المقتضية نقض 
ربوبية الكوكب والقمر وحصر الربوبية في الشمس ونفيها عن الكوكب والقمرء ولذلك 
حذف المفضل عليه لظهوره» أي: هو أكبر منهماء يعنى أن الأكبر الأكثر إضاءة أولى 
باستحقاق الإلهية. ۱ 

وقوله: قال يَنَقَوَمِ لے وت مما ركو إقناع لهم بأن لا يحاولوا موافقته إياهم 
على ضلالهم لأنه لما انتفى استحقاق الإلهية عن أعظم الكواكب التي عبدوها فقد انتفى 
عما دونها بالأحرى. 

والبريء فعيل بمعنی فاعل من بَرىَء - بكسر الراء لا غير - يبرأ بفتح الراء لا غیرء 
بمعنى تفصَّى وتنزہ ونفى المخالطة بينه وبين . المجرور ب١مِنْ).‏ ومنه 5 أنه كيك دن 
الس یں [التوبة: 3]ء ۷ نَا له ميا اوا [الأحزاب: 68]ء وما أَبَرَعهُ شي 
[يوسف: 53]. فمعنی قوله: ىر هنا أنه لا صلة بينه وبين ما یشرکون. والصلة فی 
هذا المقام هي العبادة إن كان ما يشركون مراداً به الأصنام» أو هي التلسن والاتباع إن 
كان ما يشركون بمعنى الشرك. 

والأظهر أن ما في قوله: لما نشركون4 موصولة وأن العائد محذوف لأجل 
الفاصلة» أي: جا کی تہ كما سان فى :قوله: ولا حاف ما تروت اه 
[الأنعام: 0 لاب فى ال ال 0 ان وات و کرس فول بخ 
وما أت مِنَ الْمتْرِكِتَ». ويجوز أن تكون «ما» مصدريةء أي: من إشراككم أ 
لا أتقلده. 


وتسميته عبادتهم الأصنام إشراكاً لأن قومه كانوا يعترفون بالله ويشركون معه في 


عه حم یت 


الإلهية غيره كما كان إشراك العرب وهو ظاهر آي القرآن حيث ورد فيها الاحتجاج عليهم 
بخالق السماوات والآرض» وهو المناسب لضرب المثل لمشركي العرب بشأن إبراهيم 
وقومه» ولقوله الآتي : «#ألذِينَ ءامنا وَلَرَ لبسو إيمتهم بِظْثْرِ» [الأنعام: 82]. 

وجملة إت وَجَهَتٌ وَجَهىَ» بمنزلة بدل الاشتمال من جملة أت بَرے٭ هما 
مُشْرِكْوْنَ4» لأن البراءة من الإشراك تشتمل على توجيه الوجه إلى الله» وهو إفراده 
بالعسادة. 


والوجه في قوله: هى حقيقة. و#وَجَّهَتٌ» مشتق من الجهة والوجھةء أي : 
صرفته إلى جهة. أ جعلت كذا جهة له يقصدها. يقال: وجّهه فتوجه إلى كذا إذا ذهب 
إليه. ويقال للمكان المقصود وجهة بکسر الواو» وكأنهم صاغوه على زنة الهيئة من الوجه 
لن القاصد إلى مكان يقصده من نحو وجههء وفعلوه على زنة الفعلة ‏ بکسر الفاء ‏ لأن 
وب المكان ہو بی رجي وح اميد لخر ہہ کی فمعنى 

وَجَّهَت هى صرفته وأدرته. وهذا تمثیل : شبهت حالة إعراضه عن الأصنام وقصدہ 
إلى إفراد الله تعالى بالعبادة بمن استقيل بوجهه شيئاً وقصده وانصرف عن غيره. 


وأتي بالموصول في قوله: لاذه ر السَمَوتِ وَالْأرْضّ» ليومىء إلى علة توجهه 
إلى عبادته» لان الكواكب من موجودات السماءء والأصنام من موجودات الأرض فهي 
مفطورة لله تعالى. 

وفعل «وجّها يتعدى إلى المكان المقصود بإلى» وقد يتعدى باللام إذا أريد أنه 
انصرف لأجل ذلك الشىء» فيحسن ذلك إذا كان الشىء المقصود مراعى إرضاؤه وطاعته 
کا کرد وجه الب رلك اس سنہ سا الف لاج فى ,هذا التوجه رفا 
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إيجاد الشيء رت على هیئة تؤهل للفعل. 

وطحيما4 حال من می المتكلم في © وجهَتٌ 4. وتقدم بيان ذلك عند قوله 
تعالى: فل بل مل میم حَنِينًا» في سورة البقرة [135]. 

وجملة وما آنا مِںَ الَتُنِْكِں٭ عطف على الحال» نفى عن نفسه أن يكون متصلا 
بالمشركين وفي عدادهم. 


فلما تبرأ من أصنامهم تبرأ من القوم» وقد جمعهما أيضاً في سورة الممتحنة [4]: 
للا کا ینک وما کو من دون أله ». 

وأفادت جملة وما آنا مِنَ الْمتْركيتَ» تأكيداً لجملة: «إنِّ وَجَّهَت ھی لاذه فر 
كوف و ل2ی ک تج زتها E‏ ھا :الع aa‏ اتک 

وهذا قد جرينا فيه على أن قول إبراهيم لما رأى النیرات ها د هو مناظرة 
لقومه واستدراج لهمء وأنه كان موقناً بنفي إلهيتهاء وهو المناسب لصفة النبوءة أن يكون 
أوحي إليه ببطلان الإشراك وبالحجج التي احتج بها على قومه. 

ومن المفسرين من قال: إن كلامه ذلك كان نظراً واستدلالا في نفسه لقوله: الین 
لے ےه فإنه يشعر بأنه في ضلال لأنه طلب هداية بصيغة الاستقبال» أي: لأجل 
أداة الشرط» وليس هذا بمتعين لأنه قد يقوله لتنبيه قومه إلى أن لهم ربا بيده الھدایة 
كما ريناة ف موضهم فيكوق كلافة سما کی ریف على آنه اللہ يكون ضا هرادا 
اع الهدانة اع لام على أنه ند کرت آزاد اسنا لی انان البعيية مض 
لا يتغلب عليه قومه. 

فإذا بنینا على أن ذلك كان استدلالا في نفسه قبل الجزم بالتوحید فإن ذلك كان 
بإلهام من الله تعالی؛ فيكون قوله: «رَكديكت ڑے هيم ملکوت السَمنوات والارض»*: 
[الأنعام: 75] معناه: نريه ما فيها من الدلائل على وجود الصانع ووحدانيته قبل أن نوحي 
إليه» ويكون قوله: ا كوكبا» بمعنى نظر في السماء فرأى هذا الكوكب ولم يكن نظر 
في ذلك من قبل» ويكون قوله: َال ہا ےچ قولا في نفسه على نحو ما يتحدث به 
المفكر في نفسه» وهو حديث النفس» كقول النابغة في كلب صيد: 
قالث له النفس إِنّي لا أرى طمعا راو 30 یت ولے مض 

ے ف ا 
EEE‏ کے اھر الوم قن ا ررر 

وقوله: هلدا تتےچ؛ وقوله: لا یٹ الكخلات ہء وقوله: ۳ 9ئ0 ےچ 
كل ذلك مستعمل فى حقائقه من الاعتقاد الحقيقى. وقوله: ٭لقال قوم هو ابتداء خطابه 
قد ید E‏ لأ عاج مان اب 

[80] «اوَعَليَهُ. قوم کال أمُحَتجونم نے اہ وقد مدان ولا اخاف ما شروت 


ل م صھ 
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لما أعلن إبراهيم - ل - معتقده لقومه أخذوا فی محاجته. فجملة وو اک ہہ 


می رای الأنعام: 80 ا ارات 
عطف على جملة: «إِنّ مت هی لاڑے مر آلککوتِ ولات [الأنعام: 19]. 

وعطفت الجملة بالواو دون الفاء لتكون مستقلة بالإخبار بمضمونها مع أن تفرع 
مضمونها على ما قبلها معلوم من سياق الكلام. 

والمحاجة مفاعلة متصرفة من الحجةء وهى الدليل المؤيد للدعوى. ولا يعرف لهذه 
مل عجره یسل انال و رڑھا المعروف نعل حم ]ذا علي ن ات تاذ 
كانت احتجاجاً من الجانبين فهى حقیقة وهو الأصل» وإن كانت من جانب واحد باعتبار أن 
يخاول: و ا انی عن سنا داسجا جه تمص افعا اس 
الجانبين» فبذلك الاعتبار أطلق على الاحتجاج محاجة» أو المفاعلة فيه للمبالغة. والأولى 
اا موی ا بر ا سای 

وذكر الشيخ ابن عرفة في درس تفسيره: «أن صيغة المفاعلة تقتضي أن المجعول فيها 
فاع هو البادىء بالمحاجة» وأن بعض العلماء استشكل قوله E‏ 0 [258]: 
الج 5 تر إِلَ ألذه حا إِزْهِيمَ ے رَيْيء»# حيث قال: «#إد قَالَ هی ری ألزه يحىء يميت 
[البقرة: 258]. فبداً بكلام إبراهيم وهو مفعول الفعل» وأجاب بن إبراهيم بدأ بالمقاولة 
ونمروذ بدأ المحاجة. ولم يذكر أئمة اللغة هذا القيد في استعمال صيغة المفاعلة. 

ويجوز أن يكون المراد هنا أنهم سلكوا معه طريق الحجة على صحة دينهم أو على 
إبطال معتقده وهو یسمع؛ فجعل سماعه كلامهم بمنزلة جواب منه فأطلق على ذلك كلمة 
المحاجة. وأبهم احتجاجهم هنا إذ لا يتعلق به غرض لأن الغرض هو الاعتبار بثبات 
إبراهيم على الحق. وحذف متعلق واج لدلالة المقام» ودلالة ما بعده عليه من 
قوله : بل ا تح کون ف الہ الآيات. 


وقد ذكرت ديم في وہ من ہت منها قول شور ة الأنبياء» [52 
: ل َال نے 0 اة انم انل ان ار ما عون 60 2000 ما ات ا ا 
بيت © فل کک ا اکم ے صلل یر © اہ أت من 
E‏ © قل بل ریکر رت التَمواتِ والارضِ الذه فطرھرکے 1 ل ذلکر ص وموم 
وقوله في سورة الشعراء [72ء 73]: قال مَل يسْمَعوكك اذ تَدَعونَ @) آز تمو 
سرد 48 الآيات» وفي سورة الصافات  85[‏ 198]: لإ 1 EY‏ 
دود @ أَيْقَكء اله دون أله يدون 9©)» إلى قولہ: ا جَعَلكَهُمْ الْاْسَمَلِينَ4. وكلها محاجة 
سكن ٠‏ ويدخل في المحاجة ما ليس بحجة ولكنه مما يرونه حججاً بان خوّفوه غضب 
ألهتهم . كما يدل 2وك قوله : ولا اخاف .ما ET‏ ت به © الآية. والتقدير: وحاجه قومه 
نتالز اد كيكو كيش 


وجملة: مکل اجون ذف ألو جواب محاجّتهم». ولذلك فصلت» على طريقة 
المحاورات كما قدمناه في قوله تعالى: ولد قال ریک لِلْمَليِكةَ إتے جَاعِلُ فى رض 
کر مق AOA‏ فزن “كانت المحاحة على حفية: المفافلة تفر 
و غلق لاب البجادلة وضع با وت كانت الاج ميل في الاجا 
فقوله: اتن جواب لمحاجتھم؛ فيكون كقوله تعالى : هن اجو هَعلْ لمات وهی 
للد [آل عمران: 20]. والاستفهام إنكار عليهم وتأييس من رجوعه إلى معتقدهم. 

وہ للظرفية المجازية متعلقة ب اتخون ودخولها على اسم الجلالة على 
تقدير مضاف» لأن المحاجة لا تكون في الذوات» فتعيّن تقدير ما يصلح له المقام وهو 
صفات الله الدالة على أنه واحدء أي: في توحيد اللء وهذا كقوله تعالى: ييا غ 
فور لوط مہ [هود: 74] أى : في استئصالهم. 

وجملة لود هَدَسْنْ» حال مؤكدة للإنكار» أي: لا جدوى لمحاجتكم إياي بعد أن 
هدانى الله إلى الحق. وشأن الحال المؤكدة للإنكار أن يكون اتصاف صاحبها بها معروفا 
عد اليخاطب: فالظاهر أن نے تلہم فى منظابه رة من مل أن ال مداہ کا 
على ظهور دلائل الهداية. 

وقرأ نافع» وابن عامرء وأبو جعفر: تحن بنون واحدة خفيفة ‏ وأصله 
أتحاجوننى - بنونين - فحذفت إحداهما للتخفيف. والمحذوفة هى الثانية التى هى نون 
الرقانة على هقان أب علي ااه 000 00 الأ لی :تون الام اد ریا الات تین 
E E OC 0‏ ۱ 

وذهب سيبويه أن المحذوفة هي الأولى لأن الثانية جلبت لتحمل الكسرة المناسبة 
للياء ونون الرفع لا تكون مكسورة» وأيّا ما كان فهذا الحذف مستعمل لقصد التخفيف. 

وعن أبي عمرو بن العلاء: «أن هذه القراءة لحن)ء فإن صح ذلك عنه فهو مخطئ 
في زعمهء أو أخطأ من عزاہ إليه. وقرأه البقية بتشديد النون لإدغام نون الرفع في نون 
الوقاية لقصد التخفيف أيضاء ولذلك تمد الواو لتكون المدة فاصلة بين التقاء الساكنين» 
لأن المدة خفة وهذا الالتقاء هو الذي يدعونه التقاء الساكنين على حذه. 

وحذفت ياء المتكلم في قوله: وقد هَن للتخفيف وصلًا ووقفاً في قراءة نافع 
من ران قالون» وفي اترم فقط في قراءة بعض العشرة. وقد تقدم في قوله تعالى : 
اجيب دَعْوَةَ لداع إِدَا دان [البقرة: 186]. 

وقوله: ولا أَحَاكُ ما شروت به.» معطوف على انتج فتكون إخباراًء أو 
على جملة: اوقد هَن فتكون تأكيداً للإنكار. وتأكيد الإنكار بها أظهر منه لقوله: 


موقد هدن لأن عدم خوفه من آلهتهم قد ظهرت دلائله عليه. فقومه إما عالمون به أو 
منزّلون منزلة العالم» كما تقدم في قوله: وقد هَدَسْنِ». وهو يؤذن بأنهم حاجوه في 
التوحيد وخوّفوه بطش آلهتهم ومسّهم إياه بسوءء إذ لا مناسبة بين إنكار محاجتهم إياه 
وبين نفي خوفه من آلهتهم. ولا بين هدى الله إياه وبين نفي خوفه الهتهى فتعين أنهم 
خوّفوه مكر آلهتهم. ونظير ذلك ما حكاه الله عن قوم هود: «إإن قول إلا إعتريدك بعس 
ءَالْهَيِنًا بسو [هود: 54]. 

ولما4 من قوله: ما شركرت يه موصولة ماصدقها آلهتهم التي جعلوها شركاء 
لله في الإلهية. 

والضمير في قوله: ما شروت يب يجوز أن يكون عائداً على اسم الجلالة 
فتكون الباء لتعدية فعل ل٭لتَروونَ٭ء وأن يكون عائداً إلى «ما» الموصولة فتكون الباء 
سببیةء أي: الأصنام التي بسببھا أشركتم. 

0+ 1 9 9 "0" 
منقطعاً بمعنى لكن. وهو ظاهر كلام الطبري» وهو الأظهر فإنه لما نفی أن يكون يخاف 
إضرار آلهتهم وكان ذلك قد يتوهم سه السامعون: أنه لا یشاف شتا اترك علية بنا دل 
عليه الاستثناء المنقطعء أي: لکن أخاف مشيئة ربي شيئاً مما أخافه. فذلك أخافه. وفي 
هذا الاستدراك زيادة نكاية لقومه إذ كان لا يخاف آلهتهم فى حين أنه يخشى ربه 
المستحق للخشية إن كان قومه لا يعترفون برب غير آلھتھم على أحد الاحتمالين 
المتقدمين. 

وجعل الزمخشری ومتابعوه الاستثناء متصلا مفرّغاً عن مستثتى منه محذوف دل عليه 
الكلام» فقدره الزمخشري من أوقات» أئ: لا أخاف ما تشركون به أبداً: لآن الفعل 
المضارع المنفي يتعلق بالمستقبل على وجه عموم الأزمنة لأنه كالنكرة المنفية» أي: إلا 
وقت مشيئة ربي شيئاً أخافه من شركائكمء أي: بان يسلط ربي بعضها على فذلك من 
قدرة ربي بواسطتها لا من قدرتها علي. وجوّز أبو البقاء أن يكون المستثنى منه أحوالا 
عامة» أي: إلا حال مشيئة ربي شيئاً أخافه منها. 

وجملة: وسح تتے ل سء عِلْمَآ4 استئناف بياني لأنه قد یختلج في نفوسهم: 
كيف يشاء ربك شيئاً تخافه وأنت تزعم أنك قائم بمرضاته ومؤيد لدينه» فما هذا إلا شك 
في أمرك» فلذلك مُصلتء أي: إنما لم آمن إرادة الله بي ضراً وإن كنت عبده وناصر 
دينه لأنه أعلم بحكمة إلحاق الضر أو النفع بمن يشاء من عباده. وهذا مقام أدب مع الله 
تعالى: قلا يمن مَكْرَ آله إلا لموم الْخَيرٌوة» [الأعراف: 99]. 


کم 


وجملة: الا دونه معطوفة على جملة: ا او ر نے له ادل وقد هَدَسن . 
وقامت همزة الاستفهام على فاء العطف. 


والاستفهام إنكار لعدم تذكرهم مع وضوح دلائل التذكر. والمراد التذكر فی صفات 
آلهتهم المنافية لمقام الإلهية» وفي صفات الله الحق التي دلت عليه ہی 

[81] وكيب حاف ما رڪم لا افون کک اشنم يله ما لم يرل 
یو گم سلطا ای ارين نحن الأ إن كم علوت 426 

عطفت جملة: «#وَحيّت انات على جملة: ولا اخاف ما شروت بدء» 
[الأنعام: 80]ء ليبين لهم أن عدم خوفه من آلهتهم أقل عجباً من عدم خوفهم من الله 
تعالى» وهذا یؤذن بان قومه كانوا يعرفون الله وأنهم أشركوا معه في الإلهية غيره» فلذلك 
احتج عليهم بأنهم أشركوا بربهم المعترف به دون 0 نا عليهم ملطاناً بذلك. 

واکیف) استفهام إنكاري» لأنهم دعّوه إلى أن یخاف بأس الآلهة فأنكر هو عليهم 
ذلك وقلب عليهم الحجةء فأنكر عليهم أنهم لم يخافوا الله حين أشركوا به غيره بدون 
دليل نصبه لهم» فجمعت «كيف» الإنكار على الأمرين. 

قالوا وفي قوله: ولا فون أك أَتْردنم »© يجوز أن تكون عاطفة على جملة: 
لعاف ما انی فيدخل كلتاهما في حكم الإنكار» فخوفه من آلهتهم منکر؛ وعدم 
خوفهم من الله منكر. 

ويجوز أن تكون الواو للحال فيكون محل الإنكار هو دعوتهم إياه إلى الخوف من 
آلهتهم في حال إعراضهم عن الخوف ممن هو أعظم سلطاناً وأ ونام ھن ات 
مع الإنكار معنى التعجيب على نحو قوله تعالى: #أتأمّوت الئاس پالبر وتسوں أنفسكم» 
[البقرة: 44]. ولا يقتضي ذلك أن تخويفهم إياه من أصنامهم لا ینکر سی إلا في حال 
إعراضهم عن الخوف من الله لأن المقصود على هذا إنكار تحميق ومقابلة حال بحال» 
لا بیان ما هو منكر وما ليس بمنکر» بقرينة قوله في آخره: ناف الْمَرِيمَينِ حى بالائن. 
وهذا الوجه أبلغ. 

وهام أَنْرَكَتُمَ» موصولة والعائد محذوف» أي: ما أشركتم به. حذف لدلالة قوله: 
مولا لَحَافُ م ما شروت بء [الأنعام: 80] عليه» والموصول في محل المفعول بده 
ل وما انرک 4. 

وفي قوله: أك انر خُحذفت «من» المتعلقة ب اف لاطراد حذف 
الجار مع «أن». آي : من إشراككم. ولم يقل: ولا تخافون اللهء لأن القوم كانوا 
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يعرفون الله ويخافونه ولكنهم لم يخافوا الإشراك به. وما لم نار 
موصول مع صلته مفعول ونم ارد ). 

ومعنى للم یل يو عََيَْكْمَ4 لم يخبركم بإلهية الأصنام التي عبدتموها ولم 
يأمركم بعبادتھا خبراً تعلمون أنه من عندہء فلذلك استعار لذلك الخبر التنزيل تشبيها 
لعظم قدره بالرفعة» ولبلوغه إلى من هم دون المخبرء بنزول الشيء العالي إلى أسفل منه. 

والسلطان: الحجة لأنها تتسلط على نفس المخاصمء أي: لم يأتكم خبر منه 
تجعلونه حجة على صحة عبادتكم الأصنام. 

والفاء في قوله: 9نف القريقين» تفريع على الإنكار» والتعجيب فرع عليهما 
استفهاماً ملجئاً إلى الاعتراف بأنهم أولى بالخوف من الله من إبراهيم من آلهتهم. 
والاستفهام ب «أي» للتقرير بأن فريقه هو وحده أحق بالأمن. 

والفريق: الطائفة الكثيرة من الناس المتميزة عن غيرها بشيء يجمعها من نسب أو 
مكان أو غيرهماء مشتق من فَرَق إذا ميز. والفرقة أقل من الفريق» وأراد بالفريقين هنا 
قومه ونفسه» فأطلق على نفسه الفريق تغليباً» أو أراد نفسه ومن تبعه إن كان له أتباع 
ساعتئذء قال تعالى: فام لَه لوط [العنكبوت: 26]ء أو أراد من سيوجد من أتباع 
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ملته» كما يناسب قوله: لذي ءَامَثوا ور يَبِسُوأ إِيمَتهُم بِظّلَّرِ» [الأنعام: 82]. 

والتعريف في «الأمن» للجنس؛ وهو ضد الخوف؛ وجملة: إن صم عمو ت 
مستأنفة ابتدائیةء وجواب شرطها محذوف دل عليه الاستفهام. تقديره: فأجيبوني» وفيه 
استحثاث على الجواب. 

[82] الذي ءامنا ور یلیخرا إيستهم بظلی أزلیک كم الخ وشم مُهَسَدُونَ ©4 . 

هذه الجملة من حكاية كلام إبراهيم على ما ذهب إليه جمهور المفسرين» فيكون 
جواباً عن قوله: د ا لَِْيقَنِ لَحَقٌ الام [الأنعام: 81]. تولى جواب استفهامه بنفسه 
ولم ينتظر جوابهم لكون الجواب مما لا يسع المسؤول إلا أن يجيب بمثله» وهو تبكيت 
لهم. قال ابن عباس : «كما يسأل العالم ويجيبٌ نفسه بنفسهء أي: بقوله: فإن قلت 
قلتٌ». وقد تقدمت نظائره في هذه السورة. 

وقيل: ليس ذلك من حكاية كلام إبراهيم» وقد انتهى قول إبراهيم عند قوله: إن 
کش تلثوت٭ بل هو كلام مستأنف من الله تعالى لابتداء حكمء فتكون الجملة مستأنفة 
استثنافاً ابتدائیاً تصدیقاً لقول إبراهيم. 


وقیل : هو حكاية لكلام صدر من قوم إبراهيم جوابا عن سؤال إبراهيم: اى 


مت الأنعام: 82 AE‏ 


ہے سے کے سے م ر2 


الفريقينِ احقٌ با لان پچ [الأنعام : 1. ولا يصح لأن الشأن في ذلك أن يقال: قال الذين 
آمنوا إلخء ولأنه لو كان من قول قومه لما استمر بهم الضلال والمكابرة إلى حد أن 
ألقوا إبراهيم في النار. 

وحذف متعلق فعل «إءامَنوأ» لظهوره من الكلام السابق. والتقدير: الذين آمنوا بالله. 

وحقيقة یلوا يخلطواء وهو هنا مجاز ذ في العمل بشيئين متشابهين فی وقت واحد. 
شبه بخلط الأجسام كما في قوله : ولا تَلْسُوأ الک ِالْببَطِلٍ# [البقرة : 42]. 

والظلم: الاعتداء على حق صاحب حق» والمراد به هنا إشراك غير الله مع الله في 
اعتقاد الإلهية وفي االعنادة»: قال سای ا و اک نف لعل OE‏ 6 لان 
أكبر الاعتداءء إذ هو اعتداء على المستحق المطلق العظيم» > لآن من حقه أن يفرد بالعبادة 
اعتقاداً وعملًا وقولًا لأن ذلك حقه على مخلوقاته. 

ففي الحديث: «حق العباد على الله أن يعبدوه ولا يشركوا به شيئاً). 

وقد ورد تفسير الظلم في هذه الآية بالشرك؛ في الحديث الصحيح عن عبدالله بن 
مس E E‏ اک ور يطل اوليك 7 لن وهم کو وہ 


9©»* شق ذلك على المسلمين وقالوا: «أينا لم يظلم نفسه!». فقال لهم رسول الله 4ل: 
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«ليس كما تظنون إنما هو كما قال لقمان لابنه: #إت البرك الل عَظِية 4 [لقمان: 
3 اه. 

وذلك أن الشرك جمع بين الاعتراف لله بالإلهية والاعتراف لغيره بالربوبية أيضاً. 
ولما كان الاعتراف لغيره ظلماً كان إيمانهم بالله مخلوطاً بظلم وهو إيمانهم بغيره» وحمله 
على هذا المعنى هو الملائم لاستعارة اسم الخلط لهذا المعنى لأن الإيمان بالله وإشراك 
غيره فى ذلك كلاهما من جنس واحد وهو اعتقاد الربوبية فهما متماثلان» وذلك أظهر 
في - الشبه» لان شأن الأجسام المتماثلة أن يكون اختلاطها أشد فإن التشابه أقوى 
أحوال التشبيه عند أهل البيان. 

والمعنی: الذين آمنوا بالله ولم يشركوا به غيره في العبادة. 

وحمل الزمخشري الظلم على ما يشمل المعاصيء لان المعصية ظلم للنفس كما 
في قوله تعالى: فاد نیما فين لمکم [التوبة: 36] تأويلًا للآية على أصول 
الاعتزال لآن العاصي غير آمن من الخلود في النار فهو مساو للكافر في ذلك عندھم 
مع أنه جعل قوله: لين َامَنْوا ولم يَلبِسُوأ» إلى آخره من كلام إبراهيم» وهو إن كان 
محكيا من كلام إبراهيم لا یصح تفسير الظلم منه بالمعصية إذ لم يكن إبراهيم حینئذ 
داعيا إلا للتوحيد ولم تكن له بعد شريعة» وإن كان غير محكي من كلامه فلا يناسب 


تفسيره فيه بالمعصية» لأن تعقيب كلام إبراهيم به مقصود منه تأييد قوله وتبيينه» فالحق 
أن الآية غير محتاجة للتأويل على أصولهم نظراً لهذا الذي ذكرناه. 

والإشارة بقوله: وليك هم الْأْمَنُ» للتنبيه على أن المسند إليه جدير بالمسند من 
أجل ما یك من أوصاف المسند إليه وهذا كقوله: «أُوْلتيكَ ع مُدی من نھر 
[البقرة: 5 


وقوله: هم الم أشارت اللام إلى أن الأمن مختص بهم وثابت» وهو أبلغ من 
أن يقال: آمنون. والمراد الأمن من عذاب الدنيا بالاستئصال ونحوه وما عذبت به الأمم 
الجاحدة» ومن عذاب الآخرة إذ لم يكن مطلوباً منهم حينئذ إلا التوحيد. والتعريف في 
الان تعريف الجنس» وهو الأمن المتقدم ذكره» لأنه جنس واحد» وليس التعريف 
تعريف العهد حتى يجيء فيه قولهم: إن المعرفة إذا أعيدت معرفة فالثانية عين الأولى إذ 
لا يحتمل هنا غير ذلك. 

وقوله: «إوشم مُمَسَدُونَ کہ معطوف على قوله: م اشن عطف جزء جملة على 
الجملة التي هي في حكم المفرد فيكون «مُمتدوت# خبراً ثانياً عن اسم الإشارة عطف 
عليه بالواو على إحدى الطريقتين في الأخبار المتكررة. 

والضمير للفصل ليفيد قصر المسند على المسند إليه» أي: الاهتداء مقصور على 
الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم بظلم دون رم ا أن غيرهم لیسوا بمهتدين › 8 

نفة قوله تعالہی و وتخ ال ي وت رق تی وال يقلا أ آله 
2 وة عن عِبَادِِ» [التوبة: 104]. وفيه إشارة إلى أن المخبر عنهم لما نبذوا و 
فقد اھتدوا. 

ويجوز أن يكون قوله: وهم ن ملق أن یکون ضمیر الجمع مبتداً 
وو ر الا معو على ا وا ُء فيكون خبراً ثانياً 

عن اسم الموصول؛ ويكون ذكر ضمیر الجمع لأجل حُسن العطف» لأنه لما كان 

المعطوف عليه جملة اسمية لم يحسن أن يعطف عليه مفرد في معنى الفعل» إذ لا يحسن 
أن يقال: أولعك: لیم الأمن ومهتدون؛ فصيغ المعطوف في صورة الجملة. وحینئذ 
فالضمير لا يفيد اختصاصا اتون وهذا النظم نظير قوله تعالى: له 
املك وله الحند وهو عل كل شر قير ایخ 1ء وقوله تعالى: له ملك الوت 
نال ھی .0 وهو ڪل کی شُےء َير @4 [الحديد: 2] على اعتبار: رخو على کی 
ےو کیرک عطفاً علی: لم مُلَكُ لسوت وَالْأرَضْ) وما بينهما حال» وهذا من 


محسنات الوصل كما عرف في البلاغة. وهو من بدائع نظم الکلام العربي. 
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پ ہے 
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[83] ويلك حجستا َتَبْنَهَا إِبهِيمَ عل قومه- رمم درجت من فع 
89-7 

عطف على جملة «إواجة. دند [الأنعام: 80]. ويلك إشارة إلى جميع ما 
تكلم به إبراهيم في محاجة قومهء وأتي باسم إشارة المؤنث لأن المشار إليه حجة فأخبر 
عنه بحجة؛ فلما لم يكن مشار إليه محسوس تعين أن يعتبر في الإشارة لفظ الخبر لا 
غيرء كقوله تعالى: يلك ألّسُلَّ سلتا سهم عل بع [البقرة: 253]. وإضافة الحجة 
إلى اسم الجلالة للتنويه بشأنها وصحتها. 

ومأءَاتَيَتَهَا4 في موضع الحال من اسم الإشارة أو من الخبر. 

وحقيقة الإيتاء الإعطاء» فحقه أن يتعدى إلى الذوات» ويكون بمناولة اليد إلى 
اليد. قال تعالى: وان أَلْمَاكَ عَلَ یہ دوے لمر [البقرة: 177]ء ولذلك يقال: 
اليد العليا هي المعطية واليد السفلى هي المعطاة. ويستعمل مجازاً شائعاً في تعليم 
العلوم وإفادة الآداب الصالحة وتخويلها وتعيينها لأحد دون مناولة يد سواء 
كانت الأمور الممنوحة ذواتاً أم معاني. 

يقال: آتاه الله مالاء ويقال: آتاه الخليفة إمارةء هءاکہُ لله المُللکک٭ [البقرة: 
8ء ه رايت اجك [ص: 20] فإيتاء الحجة إلهامه إياها وإلقاء ما يعبر عنها فى 
نفسه» وهو فضل من الله على إبراهيم إذ نصرہ على مناظريه. ۱ 

وَيعَلَ4 للاستعلاء المجازي» وهو تشبيه الغالب بالمستعلي المتمكن من المغلوب» 
وهى متعلقة بل حُجَتُنچ خلافاً لمن منعه. يقال: هذا حجة عليك وشاهد عليك» أي : 
تلك حجتنا على قومه أفحمناهم بها بواسطة إبراهيم» ويجوز أن يتعلق ب #ءَانَيَتها» لما 
يتضمنه الإيتاء من معنى النصر. 

وجملة ##ترقَعٌ درت من 6 حال من ضمير الرفع في 9دَاتَيْكَهَا4 أو مستأنفة 
لبیان أن مثل هذا الإيتاء تفضيل للمؤتى وتكرمة له. 

ورفع الدرجات تمثيل لتفضيل الشأنء شبهت حالة المفضل على غيره بحال المرتقي 
في 3 إذا ارتفع من درجة إلى درجة؛ وفي جميعها رفع» وكل أجزاء هذا التمثيل 
صالح لاعتبار تفريق التشبيه» فالتفضيل يشبه الرفع» والفضائل المتفاوتة تشبه الدرجات» 
زرےه الشيه :غزة عضولَ ذلك لخالت: الناس: 


Ca 
»ا‎ 


| 


وقرأ نافع وابن كثيرء وأبو عمرو؛ وابن عامر» وأبو جعفر؛ بإضافة دربَحاتٍ # 
إلى ##مّن#. فإضافة الدرجات إلى اسم الموصول باعتبار ملابسة المرتقي في الدرجة لها 
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لأنها انا تضاف إليه إذا كان مرتشا عليهاء والإتيان بصيغة الجمع في ##درَحَنتِ# باعتبار 
صلاحية لمن َس لأفراد كثيرين متفاوتين في الرفعة» ودل فعل المشيئة على أن 
التفاضل بينهم بكثرة موجبات التفضيل» أو الجمع باعتبار أن المفضل الواحد يتفاوت 
حاله في تزايد موجبات فضله. وقرأه البقية - بتنوین - #درجتٍ* -» فيكون تمييزاً لنسبة 
الرفع اق کون الرفع مجازاً في التفضيل. والدرجات مجازاً في الفضائل المتفاوتة. 

ودل قوله: صن تة على أن هذا التكريم لا يكون لكل أحد لأنه لو كان 
حاصلًا لكل الناس لم يحصل الرفع ولا التفضيل. 

وجملة إن ربك حم علیہ مستأنفة استئنافاً بيانياًء لأن قوله: «##دَفَعٌ درجت 
من اہ يثير سؤالا يقول: لماذا يرفع بعض الناس دون بعض» فأجيب بأن الله يعلم 
مستحق ذلك ومقدار استحقاقه ويخلق ذلك على حسب تعلق علمه. فحكيم بمعنى محكم. 
أي: متقن للخلق والتقدير. وقدم «9>- عَيِۂ کہ على علي لأن هذا التفضیل مظهر 
للحكمة ثم عقب بلعل ليشير إلى أن ذلك الإحكام جار على وفق العلم. 


و 2 
نت" سے 


[84 ۔ 87] ا ووهَبتا EB‏ سد مھ داهن 


مھ ے م اس عيم ت روو ےر پوت ۳> 
قبل ومن درد داوید وسال وابوببت ودوسف وموس وھنروں وَكَذَالِكَ جره 


انين 69 وركرية ويح َي ومیسیٰ وَإِنِيَاسَ ڪل : يى ألصَّلِحِينَ (نتا وَإِسْمَعِيلَ رو 

وور ولوطا رگا .ا اع لكين 9 وَمِن ٤‏ ابابھم ودر 2 

وَاجَتِيتم وھدیتھم إل صرْط مسقيو مستي 46 

وتفضیل. وموقع هذه الجملة وإن كانت رہ التذييل للجمل المقصوه د منها 

إبطال الشرك وإقامة الحجج على فساده وعلى أن الصالحين كلهم كانوا على خلافه. 
والوهب والهبة: إعطاء شيء بلا عوضء وهو هنا مجاز في التفضل والتيسير. 


ومعنى هبة يعقوب لإبراهيم أنه ولد لابنه إسحاق في حياة إبراهيم وكبر وتزوج في 
حياته فكان قرة عين لوبراهيم. 

وقد مضت ترجمة إبراهيم #4 عند قوله تعالى: ولذ إل امیر ريه 
يلك .وترجمة إسحاق» ويعقوب» عند قول تعالی: اوی ا هید بي 
وَيَعَقُوبُ. وقوله: 9وَإلَهَ َابَآيِكَ إِبَرْهِيمَ وَإِسَمَْعِيل وَإسَحَقَ» كل ذلك في سورة البقرة 
[124 و132 ر133]. 
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وقوله: كلا هَدَينَا» اعتراض؛ أي: كل هؤلاء هديناهم يعني إبراهيم 
وإسحاق ويعقوب» فحذف المضاف إليه لظهوره وعوض عنه التنوين في «كل» تنوينَ 
عوض عن المضاف إليه كما هو المختار. ۱ 

وفائدة ذكر هديهما التنويه بإسحاق ويعقوب» وأنهما نبيان نالا هدى الله كهديه 
إبراهيم» وفيه أيضاً إبطال للشركء ودمغ لقريش ومشركي العرب؛ وتسفيه لهم بإثبات أن 
الصالحين المشهورين كانوا على ضد معتقدهم» كما سيصرح به في قوله: #9دَلِكَ مُدی اللہ 


ص 
ر رک سا 


ہے پیہ من کس من باو ولو آشروا لحیط عَنْهُم کا کاو يَمْمَلُونَ 4 [الأنعام: 88]. 

وجملة کے ٹیا هدينًا من قل 4 عطف على الاعتراض» أي : وهدينا ا من 
قبلهم. وهذا استطراد بذكر بعض من أنعم الله عليهم بالھدی؛ وإشارة إلى أن الهدى هو 
الأصل» ومن أعظم المد الترعرة كما غلميف: بواخضي نوشاف على أنه مفعول مقدم 
على هَدَينَا للاهتمام» و##من مَل حال من «نوحا». 

وفائدة ذكر هذا الحال التنبيه على أن الهداية متأصلة في أصول إبراهيم وإسحاق 
ويعموب. وبني قل على الضمء على ما هو المعروف في (قبل) وأخوات غير من 
حذف ما يضاف إليه قبل وینوی معناہ دول لفظه. وتقدمت ترجمة توح عند قوله تعالى : 
إن الہ اصطمی عادم ووحاڳه في وة آل عهراتن [33]. 

وقوله: ومن درم۔4 حال من داود» و مداو د چە مفعول هدیا 02 
وفائدة هذا الحال التنويه بهؤلاء المعدودين بشرف أصلهم وبأصل فضلھم؛ والتنويه 
بإبراهيم أو بنوح بفضائل ذريته. والضمير المضاف إليه عائد إلى نوح لا إلى إبراهيم لان 
نوحاً أقرب مذكورء ولأن لوطا من ذرية نوح» وليس من ذرية إبراهيم حسبما جاء في 
كتاب التوراة. ويجوز أن يكون لوط عومل معاملة ذرية إبراهيم لشدة اتصاله به» كما 
يجوز أن يجعل ذكر اسمه بعد انتهاء أسماء من هم من ذرية إبراهيم منصوباً على المدح 
بتقدير فعل لا على العطف. 

وداود تقدم شيء من ترجمته عند قوله تعالى: وتک داو جالوت# في سورة 
البقرة [251]. ونكملها هنا بأنه داود بن يسّى من سبط يهوذا من بنى إسرائيل. ولد بقرية 
بيت لحم سنة 1085 قبل المسيح» وتوفي في أورشليم سنة 1015. وكان في شبابه راعیاً 
لغنم أبيه. وله معرفة بالنغم والعزف والرمي بالمقلاع. فأوحى الله إلى «شمويل» نبى بنى 
سراف أن سار اودوع یہ رمع ایت الس کرت ملكا على يقن اہ نت 
على بحسنت تقالید بتي إشرائيل. .إثباء بائة سيصير ملكا على إسرائيل بعد موت «شاول) 
الذي غضب الله عليه. فلما مسحه «شمويل» في قرية بيت لحم دون أن يعلم أحد خطر 
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لشاولمة بوكان جرا اقفن مر يقيرف لى والعرى عا باد اض شاف أن 
اختاروا له داود فألحقه بأهل مجلسه ليسمع أنغامه. 

ولما حارب جند «شاول» الكنعانيين كما تقدم في سورة البقرة» كان النصر 
للوسرائيليين بسبب داود إذ رمى البطل الفلسطيني «جالوت» بمقلاعه بين عينيه فصرعه 
وقطع رأسه.ء فلذلك صاهره شاول بابنته ا أن «شاول» تغير على داود» فخرج 
داود إلى بلاد الفلسطينيين وجمع جماعة تحت قيادته» ولما قتل «شاول» سنة 1055 
بايعت طائفة من الجند الإسرائيلي في فلسطين داود ملكأ عليهم. وجعل مقر ملكه 
اخَبْرُوناء وبعد سبع سنين قتل ملك إسرائيل الذي خلف شاول فبايعت الإسرائيليون 
كلهم داود ملكاً عليهم» ورجع إلى أورشليمء وآتاه الله النبوءة وأمره بكتابة الزبور 
الس غك الود تال افيد 

وسليمان تقدمت ترجمته عند قوله تعالى: #إواتَبَعوأ ما تَنْلوا ألسَمطِينُ عَلَ مُلْكِ 
سُلَيِمنَ4 في سورة البقرة [102]. 

وأيوب نبى أثبت القرآن نبوءته. وله قصة مفصّلة فى الكتاب المعروف بكتاب أیوب؛ 
من جمدلة كنب البهوف ,ريظن بعض المورخين أن أنوب من ذرية اناحور) أخي إبراهيم. 
وبعضهم ظن أنه ابن حفيد عيسو بن إسحاق ابن إبراهيم» وفي كتابه أن أيوب كان ساكنا 
بأرض عوص واھي أرض حوران بالشام» وهي منازل بني عوص بن إرم بن سام بن نوح. 
وهم أصول عاد» وكانت مجاورة لحدود بلاد الكلدان» وقد ورد ذكر البلدان في كتاب أيوب 
وبعض المحققين يظن أنه من صنف عربي وأنه من عوص؛ كما يدل عليه عدم التعرض لنسبته 
في كتابه» والاقتصار على أنه كان بأرض عوص «الذين هم من العرب العاربة». 

وزعموا أن كلامه المسطور في كتابه كان بلغة عربية» وأن موسى ۔ 252 - نقله إلى 
البرک رھ يان أن المكلاع اسرب ات كان تم ارد سو ی فى ارات أو 
شعر عرف باللغة العربية الأصلية. وبعضهم يقول: هو أول شعر عرفه التاريخ» ذلك لأن 
كلامه وکلام أصحابه الثلاثة الذين عزرّوه على مصائبه جار على طريقة شعرية لا محالة. 

ويوسف هو ابن يعقوب ويأتي تفصيل ترجمته في سورة يوسف. 

وموسى وهارون وزكرياء تقدمت تراجمهم في سورة البقرة. وترجمة عيسى تقدمت 
في سورة البقرة وفي سورة آل عمران. ويحيى تقدمت ترجمته في آل عمران. 

وقوله: «أاوَكَدَلِكَ ف الْمَحْسِنِينَ» اعتراض بين المتعاطفات» والواو للحالء أي : 
وكذلك الوهب الذي وهبنا لإبراهيم والهدي الذي هدينا ذريته نجزي المحسنين مثلهء أو 
وكذلك الهدي الذي هدينا ذرية نوح نجزي المحسنين مثل نوح» فعلم أن نوحاً أو 


إبراهيم من المحسنین بطريق الكناية» فأما إحسان نوح فيكون مستفاداً من هذا 
الاعتراض؛ وأما إحسان إبراهيم فهو مستفاد مما أخبر الله به عنه من دعوته قومه وبذله 
كل الوسع لإقلاعهم عن ضلالهم. 

ويجوز أن تكون الإشارة هنا إلى الهدي المأخوذ من قوله: هديا الأول 
والثاني» أي: وكذلك الهدي العظيم نجزي المحسنين» أي: بمثلهء فيكون المراد 
بالمحسنين أولئك المهديين من ذرية نوح أو من ذرية إبراهيم. فالمعنى أنهم أحسنوا فكان 
جزاء إحسانهم أن جعلناهم أنبياء. 

وأما إلياس فهو المعروف في كتب الإسرائيليين باسم إيلياء ویسمّی في بلاد العرب 
باسم إلياس أو «مار إلياس» وهو إلياس التشبي'''. وذكر المفسرون أنه إلياس بن فنحاص بن 
إلعازء أو ابن هارون أخى موسى فيكون من سبط لاوي. كان موجوداً فى زمن الملك 
«آخاب» ملك إسرائيل في ردس قيال عشرة وتسعمائة قبل المسیح. ۶ 0 
سكان «جلعاد» - بكسر الجيم وسكون اللام - صقع جبلي في شرق الأردن ومنه بعلبك. وكان 
إلياس من سبط روبين أو من سبط جاد. وهذان السبطان هما سكان صقع جلعاد. 

ويقال لإلياس في كتب اليهود التشبي» وقد أرسله الله تعالى إلى بني إسرائيل لما 
عبدوا الاوثان في زمن الملك «آخاب» وعبدوا «بَعْل) صنم الكنعانيين. وقد وعظهم إلياس 
وله أخبار معهم. أمره الله أن يجعل اليسع خليفة له في النبوءة» ثم رفع الله إلياس في 
عاصفة إلى السماء فلم ير له أثر بعدء وخلفه اليسع في النبوءة في زمن الملك «تهورام» 
بن «اخاب» ملك إسرائيل. 

وقوله: كَل يِنَ أصَدبِحِنَ4 اعتراض. والتنوين في كل عوض عن المضاف إليه» 
أي: كل هؤلاء المعدودين وهو يشمل جميع المذكورين إسحاق ومن بعدہ. 

وأما إسماعيل فقد تقدمت ترجمته في سورة البقرة. 

واليسع اسمه بالعبرانية إليشع ‏ بهمزة قطع مكسورة ولام بعدها تحتية ثم شين 
معجمة وعين - وتعريبه في العربية اليسع - بهمزة وصل ولام ساكنة في أوله بعدها تحتية 
مفتوحة - في قراءة الجمهور. 

وقرأ حمزة» والكسائي» وخلف لاللَبْسَع 4 بهمزة وصل وفتح اللام مشددة بعدها 
تحتية ساكنة - بوزن ضَیْعُمء فهما لغتان فيه. وهو ابن «شافاط» من أهل «آبل محولة». كان 


(1): .اة إلى 'تشيى.هذينة الا رض القی أغطيت لسيظ: نفتالنى “كما “فى سف العاد 


فلاحاً فاصطفاه الله للنبوءة على يد الرسول إلياس في مدة «آخاب» وصحب إلياس. ولما 
رفع | إلياس لازم سيرة ]لاس وظهرت له معجزات لبني إسرائيل ف فى «أريحا) وغيرها. 
وتوفى فى مدة الملك «يوءاش» ملك إسرائيل وكانت وفاته سنة ا وثمانمائة 840 قبل 


المسيح ودفن بالسامرة. 


والألف واللام في اليسع من أصل الكلمة» ولكن الهمزة عوملت معاملة همزة 
الوصل للتخفيف فأشبه الاسم الذي تدخل عليه اللام التي للمح الأصل مثل العباس» وما 

وأما يونس فهو ابن متى» واسمه في العبرانية «يونان بن أمِتّاي»» وهو من سبط 
«ربولون». ويجوز في نونه في العربية الضم والفتح والكسر. ولد في بلدة «غاث ايفر» من 
فلسطين» أرسله الله إلى أهل «نيْنوّى» من بلاد أشور. وكان أهلها يومئذ خليطا من 
الآشوريين واليهود الذين في آسر الآشوريين» ولما دعاهم إلى الإيمان فأبوا توعدهم 
بعذاب» فتأخر العذاب فخرج مغاضباً وذهب إلى «يافا» فركب سفینة للفینیقیین لتذهب به 
إلى «ترشيش» مدينة غربي فلسطين إلى غربي صور وهي على البحر ولعلها من مراسي 
الوجه البحري من مصر أو من مراسي برقة لأنه وصف في كتب اليهود أن سليمان كان 
يجلب إليه الذهب والفضة والقرود والطواويس من ترشيش» فتعين أن تكون لترشيش 
تجارة مع الحبشة أو السودان» ومنها تصدر هذه المحصولات. 

وقيل: هي طرطوشة من مراسي الأندلس. وقیل : «قرطاجنّة) مرسى إفريقيّة قرب تونس. 
وقد قيل في تواریخنا: أن تونس كان اسمها قبل الفتح الإسلامي ترشيش. وهذا قريب لأن 

تجارتھا مع السودان قد تكون أقربء فهال البحر على السفينة وثقلت وخيف غرقهاء فاقترعوا 

3 وچ سی ےریت‎ gS 
ِلَهَ إلا ات ٹکتلک لله كث یں اليب ےہ [الأنبياء: 87]ء فاستجاب الله لهء وقذفه‎ 
العرت على الشاطء:..وأرسلة الله افا إلى آهل توق وامنوا وكاتوا پزفرة على ماثة ألت:‎ 
وكانت مدته في أول القرن الثامن قبل الميلاد. ولم نقف على ضبط وفاته.‎ 

وذكر ابن العربي في الأحكام في سورة الصافات أن قبره بقرية جلجون بين القدس 
وبلد الخليل» وأنه وقف عليه في رحلته. وستأتي أخبار يونس في سورة يونس وسورة 
الأنبياء وسورة الصافات. 

وأما لوط فهو ابن هاران بن تارح» فهو ابن أخي إبراهيم. ولد في «أور الكلدانيين». 
ومات أبوه قبل تارح» فاتخذ تارح لوطا في كفالته. ولما مات تارح كان لوط مع إبراهيم 
ساكنين في أرض حاران «حوران» بعد أن خرج تارح أبو إبراهيم من أور الكلدانيين 
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قاصدين أرض كنعان. وهاجر إبراهيم مع لوط إلى مصر لقحط أصاب بلاد كنعان» ثم رجعا 
إلى بلاد كنعان» وافترق إبراهيم ولوط بسبب خصام وقع بين رعاتهماء فارتحل لوط إلى 
«سدوم»» وهي من شرق الأردن إلى أن أوحي إليه بالخروج منها حين قدر الله خسفها 
عقابا لأهلهاء فخرج إلى «صوغر) مع ابنته ونسله هناك» وهم «المؤابيون» و«بنو عمون). 
وقوله: ۾ روحلا 2 ل سلا عَل ألعلليين& جملة معترضة والواو اعتراضیة؛ والتنوين 
عوض عن المضاف إليه؛ ا كل أولعك المذكورين من إسحاق إلى هنا. و«كل») يقتضى 
استغراق ما أضيف إليه. وحكم الاستغراق أن پت یثبت الحکم لکل فرد فرد لا للمجموع. والمراد 
سےا مت ری چو اوس مر ا و بے 
وو ھ أن يقال : مرف سد 
من العالمین. ثم الكلام بعد ذلك في أن أي الأنبياء أفضل من الآخر کلام فی غرض آخر لا 
تعلق له بالأول» اھ ولا يستقيم لأن مقتضی حکم الاستغراق الحكم على كل فرد فرد. 
وتتعلق بهذه الآية مسألة مهمة من مسائل أصول الدين. وهي ثبوت نبوءة الذين 
جری 3 سید فيهاء وما ارات اپ ذلك من 00 ف الإيمان وحق 6 
طالب العلوم الإسلامية معرفتھا٘ وأحق 21 5 هو هذه الآية وما هو بمعنى 
فاما تيوت وة الذيق: ذکرت أسماؤهم فيها فلأن الله تعالى قال بعد أن عد أسماءهم 
ولیک الِذِيَ عاتم الكتب ولک وال . فثبوت النبوءة لهم أمر متقرر لأن اسم 
الإشارة م« وليك 4 قريب من النص في عوده ال ج العسميية قبله ا ما يعضله 
ويكمله می النثصض بنبوءة بعضهم في آیات تماثل هذه الآية مثل آية سورة الات [163]: 


کو ےر 


نَا أَرَحینا إِليَكَ ھا اوَحیتا ِل وعح» الآيات. ومثل الآيات من سورة مريم [41]: 
واكم غے الک إرهم الآيات. 

وللنبوءة أحكام كثيرة تتعلق بموصوفها وبمعاملة المسلمين لمن يتصف بها: منها 

معنى النبي والرسول» ومعنى المعجزة التي هي دليل تحقق النبوءة أو الرسالة لمن أتى 
بهاء وما يترتب على ذلك من وجوب الإيمان بما يبلغه عن الله تعالى من شرع وآدابء 
ومسائل كثيرة من ذلك مبسوطة في علم الكلام فليرجع إليها. 

1 بر و بی ہے جس ہر شس وت ٭وِانَ 
يَكفْرَ با ھول فَقَدَ وتا پا قوم لَيْسوأ يها بكفريت» [الأنعام: 89]. فمن علم هذه الآيات في 


هذه السورة وكان الما بمعناها وجب عليه الإيمان بشوءة من جرت أسماؤهم فيها. 

وق کے ا فا لا 0 اف اله ارسل روسان ونا اناو لار شا الناس و حب 
على الجملةء أي: إيماناً بإرسال أفراد غير معینینء أو بنبوءة أفراد غير معینین دون تعيين 
تفن سی اسه ولا غين ذلك هما يمه عن غیرہ إلا محمد کن 

قال الشيخ أبو محمد بن أبي زيد في «الرسالة»: «الباعث» ‏ صفة لله تعالى - 
الرسل إليهم لإقامة الحجة عليهم». فإرسال الرسل جائز في حق الله غير واجب» وهو 
واقع على الإجمال دوك تعيين شخص معين. وقد ذكر «(صاحب المقاصد» أن إرسال 
من المتكلمين «أي : من أهل السئة») مما وراء النهر بوجوب إرسال الرسل عليه تعالى. 
اللو اف 

قال أبو محمد بن أبي زيد: «ثم ختم ‏ أي: الله - الرسالة والنذارة والنبوءة بمحمد 
نبیّه ب إلخ»» لان النبي ئي قال في الحديث الذي رواه عمر بن الخطاب من سؤال 
جبريل النبي پا عن الإيمان فقال : «أن تؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله» إلخ. بحم مین 
وا مخصر سیت وقال في جواب سؤاله عن الإسلام : «الإسلام أن تشهد أن لا إله 
إلا الله وأن ا رسول اللّه). 

فمن علم هذه الآيات وفهم معناها وجب عليه الاعتقاد بنبوءة المذكورين فيها. 
ولعل كثيراً لا يقرأونها وكثيراً ممن يقرأونها لا يفهمون مدلولاتها حق الفهم فلا يطالبون 
بتطلب فهمهما واعتقاد ما دلت عليه إذ ليس ذلك من أصول الإیمان والإسلام ولكنه من 
التفقه في الدين. 

قال القاضي عياض في فصل «سابع» من فصول الباب الثالث من القسم الرابع من 
كتاب الشفاء: «وهذا كله أي: ما ذكره من إلزام الكفر أو الجرم الموجب للعقوبة لمن 
جاء في حقهم بما ينافي ما يجب لهم «فيمن تكلم فيهم» أي: الأنبياء أو الملائكة «بما 
قلناه على جملة الملائكة والنبيين» ا على مجموعهم لا على جميعهم - قاله الخفاجى 
کہا ہیں کو ب شب سٹو چپ زی را ا روم 

:ےت اناي 00+ ليت الشا رت :لا وفع ا الات 
کالخضر ولقمان» وذي القرنین: ومريمء واسية «امرأة فرعون) و«خالد بن ان المذكور 
أنه نبي آهل الرس» فليس الحكم في سابهم والكافر بهم كالحكم فيما قدمناه» اه 
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فإذا علمت هذا علمت أن ما وقع في أبيات ثلاثو نظمها البعض» ذكرها الشیخ 
إبراهيم البيجوري في مبحث الإيمان من شرحه على جوهرة التوحيد: 
حتم على كل ذي التكليف معرفة با ناء عزن العتضييل كل عمو 
في «تلك حجّجتنا"' منهم ثمانية من بعد عشر ويبقى سبعة وهم 
إدريس. هود. شعيب» صالح وكذا ذو الكفلء آدم» بالمختار قد ختموا 

لا يستقيم إلا بتكلف» لأن کون معرفة ذلك حتماً يقتضي ظاهره الاصطلاحي أنه 
واجب» وهذا لا قائل به فإن أراد بالحتم الأمر الذي لا ينبغي إهماله كان متأكدا لقوله: 
على كل ذي التكليف. فلو عوضه بكل ذي التعليم. ولعله أراد بالحتم أنه يتحتم على من 
علم ذلك عدم إنكار كون هؤلاء أنبياء بالتعيين» ولكن شتان بين وجوب معرفة شيء وبين 
منع إنكاره بعد أن يعرف. 

فأما رسالة هود وصالح وشعيب فقد تكرر ذكرها في آيات كثيرة. 

وأما معرفة نبوءة ذي الكفل ففيها نظر إذ لم يصرح في سورة الأنبياء بأكثر من كونه 
من الصابرين والصالحين. واختلف المفسرون في عدة من الأنبياء» ونسب إلى الجمهور 
ذكر ذلك في سورة الأنبياء. 

وأما آدم فإنه نبي منذ كونه في الجنة فقد كلّمه اللہ غير مرة. وقال: لاخ ابه ری 
ناب عَلَيَهِ وھدیٰ 7©»* [طه: 122]ء فهو قد أهبط إلى الأرض مشرّفاً بصفة النبوءة. 


وقصة ابني آدم 8 سورة المائدة دالة على أن آدم بلغ لأمثائة عا لقوله تان 
فيها: ...لا کیا ورجا ی بن حدما وله بقل بن الا خر کل لاک كَل إل 
َمل اله من الْمَنَقِينَ © نا مت لک يدك منک ما آتا بَاسِطِ يَدِىَ اِلِك لكنلت إن 
کے اک فو ا 1 اريك أن نوا مے ‏ راد ھا او 
جب او الظامين @4 [المائدة: 27 _ 29]. 

فالذي نعتمده أن الذي ینکر نبوءة معيّن ممن سمي في القرآن في عداد الأنبياء في 
سورة النساء وسورة هود وسورة الأنعام وسورة مريم. وكان المنكر محققاً علمه بالآية 
التي وصف فيها بأنه نبي ووقف على دليل صحة ما أنكره وروجع فصمّم على إنكاره» إن 


(1) راد الآية: «إوَيَلْكَ حُجَّثََا» وهي بواو العطف. فلو قال: وتلك حجتنا عدت ثمانية منهم 


وعشراً إلخ. 


ذلك الإنكار يكون كفراً لأنه أنكر معلوماً بالضرورة بعد التنبيه عليه لئلا يعتذر بجهل أو 
تأويل مقبول. 


واعلم أني تطلبت كشف القناع عن وجه الاقتصار على تسمية هؤلاء الأنبياء من 
بين سائر الأنبياء من ذرية إبراهيم أو ذرية نوح» على الوجهين في معاد ضمير ا 
فلم یتضح 7 وتطلبت وجه ترثيب أسمائهم هذا الت وموالاة بعض شل الاسماء 
لبعض في العطف فلم يبد لي» وغالب ظني أن من هذه الوجوه کون هؤلاء معروفون 
لأهل الكتاب وللمشركين الذين يقتبسون معرفة الأنبياء من أهل الكتاب» وأن المناسبة فى 
الشاملة لأسمائهم. 

ويجوز أن خفة أسماء هؤلاء في تعريبها إلى العربية حروفا ووزنا لها أثر في إيثارها 
الد کر دول غيرها من الاو دا نحو : (شمعونں وشمويل وحزقيال ونحمیا): وأن 
المعدودين في هذه الآيات الثلاث توزعوا الفضائل إذ منهم الرسل والأنبياء والملوك 
وهل الأخلاق الجليلة العزيزة من الصبر وجهاد النفس والجهاد في سبيل الله والمصابرة 
لتبليغ التوحيد والشريعة ومكارم الأخلاق» كما أشار إلى ذلك قوله تعالى في آخر 
سم ظ ےم ہے و سے ر سر ر ہے 2 5 ع 72 
الآيات: ول أوليک آلزن ع انلم الكتب وال وَالتْدَةَ ٭ [الأنعام: 89] ومن بينهم أصلا 
الأمتين العربية والإسرائيلية. 

فلما ذکر إسحاق ويعقوب أردف ذكرهما بذكر نبيين من ذرية إسحاق ویعقوب؛ 
ويعقوب» لأنهما نالا مجدین عظیمین : محد الآخرة بالنبوءة ومجد الدنيا بالملك. ثم 
أردف بذكر نبيين تماثلا في أن الضر أصاب كليهما وأن انفراج الكرب عنهما بصبرهما. 
وهما أيوب ويوسف. ثم بذكر رسولين أخوين هما موسى وهارون» وقد أصاب موسى 
مثل ما أصاب يوسف من الكيد له لقتله ومن نجاته من ذلك وكفالته فى بيت الممُلك» 
فهؤلاء الستة شملتهم الفاصلة الأولى المنتهية بقوله تعالى : وَكَدَلِكَ تحر الحَییْنَ4. 
ذرية لهماء وهما عيسى وإلياس» وهما متماثلان في أنهما رُفعا إلى السماء. فأما عيسى 
فرفعه مذكور في القرآنء وأما إلياس فرفعه مذكور في كتب الإسرائیلیین ولم يذكره 


لہ کان صدا ڈیا © وَرَمََنَهُ مکاتا ِا © 4 في سورة مريم 
[56ء 57]. وابتدئ بعيسى عطفا على يحيى لأنهما 0 انا شال لان عسي ۔رسرل 
وإلياس و3 غير رسول. وهؤلاء الأربعة تضمنتهم الفاصلة الثانية المنتهية بقوله تعالى : 
ول يد اشرت 

وعطف اليسع انه خليفة إلياس وتلميذه. وأدمج بينه وبين إلياس إسماعيل تنهية 
بذكر النبي الذي إليه ينتهي نسب العرب من ذرية إبراهيم. وختموا بيونس ولوط لأن كلا 
منهما أرسل إلى أمة صغيرة. وهؤلاء الأربعة تضمنتهم الفاصلة الثالثة المنتهية بقوله: 
َكل سلا عل الملمين». 

وقوله: ومن ءابه عطف على قوله: «#وَكئا4. فالتقدير: وهدينا من آبائھم 
وذرياتهم وإخوانهم. وجعل صاحب الكشاف امن) اسا بمعنى بعض؛ ا وهدينا بعض 
آبائهم على طريقته في قوله تعالى: هن اَليْنَ هَادوأ | رود [النساء: 46]. وقدّر ابن 
و رس تو المط ت موا تقديره: ومن آبائهم جما كيرا أو مهد کرو 
فتكون «ين» تبعيضية متعلقة ب فمَتَیْتًا4. 

والذريات جمع ذریةء وهي من تَناسّل من الآدمي من أبناءٍ أذنين وأبنائهم» فيشمل 
أولاد البنين وأولاد البنات. ووجه جمعه إرادة أن الهدى تعلق بذرية كل من له ذرية من 
المذكورين للتنبيه على أن في هدي بعض الذرية كرامة للجد» فكل واحد من هؤلاء مراد 
وقوع الهدي في ذريته. وإن كانت ذرياتهم راجعين إلى جد واحد وهو نوح تداق . 

ثم إن كان المراد بالهدى المقدر الهدى المماثل للهدى المصرح بهء وهو هدى 
النبوءة» فالآباء يشمل مثل آدم وإدريس 2ك فإنهم آباء نوح. والذريات يشمل أنبياء بني 
إسرائيل مثل يوشع ودانيال. فهم من ذرية نوح وإبراهيم وإسحاق ويعقوب. والأنبياء من 
أبناء إسماعيل - #5 - مثل حنظلة بن صفوان كاله بن سان وهودا :.وضالحا من 
ذرية نوحء تسا من ذرية إبراهيم. والإخوان يشمل بقية بقية الأسباط إخوة يوسف. 

وإن كان المراد من الهدى ما هو أعم من 0 شمل الصالحين من الآباء مثل 
هابيل ابن ادم وشمل الذريات جميع صالحي الأمم مثل أهل الكهف» قال تعالى : 
وَرْدنْھم کم [الكيف 4015 ومس طالورتك فلك اس نعل مشر ہا نقد 
ورد أنهما كانا مسلمين. رواه الديلمي عن ابن عباس. ومثل مؤمن آل فرعون وامرأة 
فرعون. ويشمل الإخوان هاران ابن تارح أخا إبراهيم» وهو أبو لوطء وعيسو أخا يعقوب 
وغير هؤلاء ممن علمهم الله تعالى. 

والاجتباء: الاصطفاء والاختيارء قالوا: هو مشتق من الجبي› وهو الجمع» 


ا ووا نے الکتب إدرس إ٣‏ 


ع 


A 
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جباية الخراج. وجب الماء في الحوض الذي سميّت منه الجابیةء فالافتعال فيه للمبالغة مثل 
الاضطرارء ووجه الاشتقاق أن الجمع إنما يكون لشيء مرغوب في تحصيله للحاجة إليه . 

والمعنى: أن الله اختارهم فجعلهم موضع هديه لأنه أعلم حيث يجعل رسالته 
ونبوءته وهليه. 

وعطف قوله: «أوَمَمَيْتَهُرَ» على لاوَاجَتبَيَدَمُ» عطفاً يؤكد إثبات هداهم اهتماماً بهذا 
الهدي. فبين أنه هدى إلى صراط مستقيم » ا إلى ما به نوال ما يعمل أهل الكمال 
لنواله» فضرب الصراط المستقيم مثلا لذلك تشبيها لهيئة العامل لينال ما يطلبه من الکمال 
بهيئة الساعي على طريق مستقيم يوصله إلى ما سار بدون تردد ولا تحير ولا ضلال» 
وذكر من ألفاظ المركب الدال على الهيئة المشبه بها بعضه وهو الصراط المستقيم لدلالته 
على جميع الألفاظ المحذوفة للإيجاز. 

والصراط المستقيم هو التوحيد والإيمان بما يجب الإيمان به من أصول الفضائل 
التي اشتركت فيها الشرائع» والمقصود مع الثناء عليهم التعريض بالمشركين الذين خالفوا 
معتقدهم» كما دل عليه قوله بعد ذلك: هکی آل إلى قوله: #ولو اروا لحیط عَنهُم 
8 € [الأنعام: 88]. 

[88] کلت هکی امہ يده به من کا ِن عبادی ولو اَشْروا لحیط عَتَهُم 
کا کان يعَمَلُون (63 4 . 

استئناف بياني . أ لا تعجبوا من هديهم وضلال غيرهم. 

والإشارة إلى الهدى الذي هو مصدر مأخوذ من أفعال الهداية الثلاثة المذكورة في 
الآية قبلهاء وخصوصاً المذكور آخراً بقوله: ©«وَمََيْتَهُرَ إل ضط مُسَتَقِيقٌ» [الأنعام: 87]. 
وقد زاد اسم الإشارة اهتماماً بشأن الهدي إذ جعل كالشيء المشاهد فزيد باسم الإشارة 
كمال تمييزء وأخبر عن الهدى بأنه هدى الله لتشريف أمره وبيان عصمته من الخطأ 
والضلالء وفيه تعريض ہما عليه المشركون مما يزعمونه هدى ويتلقونه عن كبرائهم» أمثال 
عمرو بن لحي الذي وضع لهم عبادة الأصنام» ومثل الكهان وأضرابهم. وقد جاء هذا 
الكلام على طريقة الفذلكة لأحوال الهداية التي تكرر ذكرها كأبيات حاتم الطائي : 
ولخ ع اوك بساور ف ويمضي على الأحداث والدهر مُقدما 

إلى أن قال بعد أبيات سبعة في محامد ذلك الصعلوك: 
تفہ إن سلاف و ت ا وإن عاش لم بعد ضعيفاً مذمّما 


حسم 
سے کے 


وقوله تعالی : ره به مَنَ كَشَاءٌ مِنْ عادو جملة في موضع الحال من ههُدَى 


A‏ الأنعام: 89 شوپ ا ا 
ألو». والمراد ب من 43 الذين اصطفاهم الله واجتباهم وهو أعلم بهم وباستعدادهم 
لهديه ونبذهم المكابرة وإقبالهم على طلب الخير وتطلعهم إليه وتدرجهم فيه إلى أن يبلغوا 
مرتبة إفاضة الله عليهم الوحي أو التوفيق والإلهام الصادق. 

ففي قوله: «إمَنَ : بت من الإبهام ما يبعث النفوس على تطلب هدى الله تعالى 
والتعرض ا وص الما کھ اللي انكو ا موك کا خا بولك للك 
EEO 126 10 LE‏ ای الشرك وان ا کر 
لأحد ولو بلغ من فضائل الأعمال ميلقا ونا مثل هؤلاء المعدودين المنوه بهم. 

والواو للحال. و«حبط) معناه تلف. أ بطل ثوابه. وقد تقدم في قوله تعالى: 

#ومن ردد منک عن دینوء فَيَمْتٌ وهو ڪا 7 حرطت أعملهر 4 فى سورة البقرة 

.]217[ 

[89] وليك لن عاتم التب وَللْكرَ وای إن یکر يا هول مَمَدَ 
وکنا يها وا ليسأ يها یکرت )4 . 

استئناف ابتدائي للتنويه بهم» فهي فذلكة ثانية» لان الفذلكة الأولى راجعة إلى ما 

في الجمل السابقة من الهدى. وهذه راجعة إلى ما فيها من المهديين. 

واسم الإشارة لزيادة الاعتناء بتمييزهم وإخطار سيرتهم في الأذهان. والمشار إليهم 
هم المعينون بأسمائهم والمذكورون إجمالا في قوله: ومن ابايهم درسم ولخو 
[الأنعام: 87]. و##آلذِين ءاتيتهم التب خبر عن اسم الإشارة. 

را او تال کاپ الجن اى الك و قا الات کرت بادا لها کت کنا 
أنزل على الرسل وبعض الانبياء» وما أنزل عليهم يعتبر كتاباً» لأن شأنه أن يكتب سواء 
ا م وقد نص القرآن على أن إبراهيم كانت له صحف بقوله: صف اهم 
وموسى لق کہ [الأعلى: 19]ء وكان لعيسى كلامه الذي كتب في الإنجيل. ولداود الكلام 
الصادر منه تنا عن الله تعالى» وكان 0 ولم یکن رن تن ر نا9 الامتال:والخامتَ 
والنشيد المنسوب في ثلاثتها أحكام أمر الله بها. ويقال: إن إدريس كتب الحكمة فی صحف 
وهو الذي يسميه الإسرائيليون الأخنوخ) ويدعوه القبط «توت» ويدعوه الحكماء «هرمس»). 
ويكون إيتاء الكتاب بإيتاء النبي فهم وتبيين الكتب المنزلة قبله» كما أوتي أنبياء بني إسرائيل 
فو مھ ور تی ألا ليخن د نقد فال ضا اج کو کو کی کک [مريم: 12]. 

والحكم هو الحكمة. أي: العلم بطرق الخير ودفع الشر. قال تعالى في شأن 
بحيى: لوَءَايْسَهُ اكم صا [مريم: 12]ء ولم يكن يحيى حاکماً أي: قاضیاء وقد 


AE‏ الأنعام: 89 ا مر 


وه ر سے 


يفسر الحكم بالقضاء بالحق. كما في قوله تعالى في شأن داود وسليمان: #وكلا ءاینا 
حُکما وعلما٭ [الأنبياء: 79]. 


وإيتاء هذه الثلاث على التوزيع» فمنهم من أوتي جميعها وهم الرسل منهم والأنبياء 
الذين حكموا بين الناس مثل داود وسليمان» ومنهم من أوتي بعضها وهم الأنبياء غير 
الرسل والصالحون منهم غير الأنبياءء وهذا باعتبار شمول اسم الإشارة لآبائهم وذرياتهم 
وإخوانهم. 

والفاء فى قوله: يِن مر عاطفة جملة الشرط على جملة: «إأؤليك ألذين َاتنَهُمُ 
الكتبَّ» عفّبت بجملة الشرط وفرّعت عليها لأن الغرض من الجمل السابقة من قوله: قا 
َال إِبْرهِيمٌ لہ ءَادَد [الأنعام: 74] هو تشويه أمر الشرك بالاستدلال على فساده بنبذ أهل 
الفضل والخير إياهن» فكان للفاء العاطفة عقب ذلك موقع بديع من أحكام نظم الكلام. 

وضمير #ما# عائد إلى المذكورات: الكتاب والحكم والنبوة. والإشارة في قوله: 
موک إلى المشركين من أهل مكة» وهي إشارة إلى حاضر في أذهان السامعين» كما 
ورد فى حديث سؤال القبر: «فيقال له ما علمك بهذا الرجل؟» يعنى النبى گل وفى 
ابخارى قال الأحنف بن قيس: «ذهبت لأنصر هذا الرجل» «يعني علي 7 أبي طالب». 1 

وقد تقصيت مواقع آي القرآن فوجدته يعبر عن مشركي قريش كثيراً بكلمة هؤلاء. 
كقوله : بل معت هوْلاءِ وَابَكَمّ» [الزخرف: 29] ولم أر من نبّه عليه من قبل. 

وكفر المشركين بنبوءة أولئك الأنبياء تابع لكفرهم بمحمد كك ولذلك حكى الله 
عنهم بعد أنهم ٭لقالوا ما اَل الہ عل بر من سر [الأنعام: 91]. 

ومعنى ارتا يا وفقنا للإيمان بها ومراعاتها والقيام بحقها. فالتوكيل هنا 
استعارة» لان حقیقة التوكيل إسناد صاحب الشيء تدبير شيئه إلى من يتولى تدبيره ويكفيه 
كلفة حفظه ورعاية ما به بقاؤه وصلاحه ونماؤه. يقال: وكلته على الشيء ووكلته بالشیء 
فيتعدى بعلى وبالباء. ۱ ۱ 

وقد استعير في هذه الآية للتوفيق إلى الإيمان بالنبوءة والكتاب والحكم والنظر في 
ما تدعو إليه ورعايته تشبيها لتلك الرعاية برعاية الوكيل» وتشبيها للتوفيق إليها بإسناد 
النظر إلى الوكيل» لان الوكالة تقتضي وجود الشيء الموكل بيد الوكيل مع حفظه 
ورعايته» فكانت استعارة اوتا لهذا المعنى إيجازاً بديعاً يقابل ما يتضمنه معنى الكفر 
بها من إنكارها الذي فيه إضاعة حدودها. 


والقوم هم المؤمنون الذين آمنوا برسالة محمد بيه والقرآن وبمن قبله من الرسل 


وما جاءهم من لتت والحكم والنبوءة. والمقصود الأول منهم سوہ الذين كانوا 
بمكة ومن آمن من الأنصار بالمدينة إذ كانت هذه السورة قد نزلت کیل الهجرة. وقد فسر 
في الكشاف القوم نالا تيناع المتقدم ذكرهم وادعى أن نظم الآية حمله عليه» وهو تكلف 
ل معام لك 

ووصف القوم بأنهم «لَيْسَوا یا با بكفيت» للدلالة على أنهم سارعوا إلى الإيمان بها 
بمجرد دعونهم 2 ذلك فلذلك جيء في وصفهم بالجملة الاسمية المؤلفة من اسم اليس . 
وخبرها لأن ليس بمنزلة حرف نفي إذ هي فعل غير متصرف فجملتها تدل على دوام نفي 
الكفر عنهم › وأدخلت الباء 9 خبر الیس) لتأكيد ذلك النفى فصار دوام نمی مؤكدا. 

والمعنى إن te‏ الیشر کون بنبوءتك ونبوءة من قبلك فاه يضرك كفرهم لا ہا 
وفقنا قوماً مؤمنين للإيمان بك وبهم» فهذا تسلية للرسول بي على إعراض بعض قومه 
عن دعونه. 

وتقدیم المجرور على عامله في قوله: يسوا یا بكفيت» لرعاية الفاصلة مع 
الاهتمام بمعاد الضمير : الكتاب ات" ہیں 

[90] مأوْكَيِكَ ألذِيَ هَدَى أله هدنم مد . 


جملة ابتدائية قصد من استئنافها استقلالها للاهتمام بمضمونهاء ولأنها وقعت موقع 
التكرير لمضمون الجملتين اللتين قبلها: جملة: #وهديتهم إل صرْطٍ مُسََقِيِعق» [الأنعام : 
7 وجملة: اأولیک ان اتهم الكتب و اکر واش [الأنعام: 89]. وحق التكرير 
أن يكون مفصولَاء وليبنى عليها التفریع في قوله: هدم إِقَسَدِةٌ 4 والمشار إليهم 
باسم الإشارة هم المشار إليهم بقوله: اوک الین ءَاتِتهم ٦‏ لكر وال 4 
[الأنعام: 89] فإنهم الذين أمر نبينا ا بالاقتداء بهداهم. 

وتكرير اسم الإشارة لتأكيد تمييز المشار إليه ولما يقتضيه التكرير من الاهتمام 
بالخبر. 

وأفاد تعريف المسند والمسند إليه قصر جنس الذين هداهم الله على المذكورين 
1گ الام لن اهمو كه اشر 7 يعدون أن يكرتو ا فلت الحو و 
آبائهم وذرياتهم وإخوانهمء فإن من آبائهم آدم وهو الأب 2 للبشر كلهم فاون 
پالھدی هدق اَی أي : الصرف عن الضلالة» فالقصر حقيقي. ولا نظر لصلاح 
الملائكة لأنه صلاح خا وعدل عن ضمیر المتکلم انی اسم الجلالة الظاهر لقرن هذا 
الخبر بالمهابة والجلالة. 


ETT کر‎ 


وقوله: ظقِهُدَههُمْ إِقَسَدِةُ» تفريع على كمال ذلك الهدى» وتخلص إلى ذكر حظ 
سرد کی سی ھ يمد أن انتا لوي ضر لا سیر کا إلى عار دا 
محمد بيه وأنها منزلة جديرة بالتخصیص بالذكر حیث لم يذكر مع الأنبياء المتقدمینء 
وأنه جمع 9٣‏ +0 وأكملت له الفضائل» وجمع له ما تفرق من الخصائص 
والمزايا العظيمة. 

وفي إفراده بالذكر وترك عده مع الأولين رمز بديع إلى فذاذته وتفرد مقدارہء ورعي 
بديع لحال مجيء رسالته بعد مرور تلك العصور المتباعدة أو المتجاورة» ولذلك قدم 
المجرور وهو هخ هده على عامله» للاهتمام بذلك الهدى لأنه هو منزلتك الجامعة 
للفضائل والمزاياء فلا يليق به الاقتداء بهدى هو دون هداهم. ولأجل هذا لم تسق 
للنبي يي اقتداء بأحد ممن تحتفوا في الجاهلية أو تنصّروا أو تهرّدوا. 

فقد لقي النبي كَل زيد بن عمرو بن نفيل قبل النبوة في بلدح وعرض عليه أن يأكل 
معه من سفرته» فقال زيد: (إني لا آکل مما تذبحون على أنصابكم» ترما سے أن 
النبي بي يدين بدين الجاھلیةء وألهم الله محمداً عليه الصلاة والسلام السكوت عن 
إجابته إلهاماً لحفظ السر المدكُر؛ فلم يقل له إني لا أذبح على نُصُّب. ولقي ورقة بن 
نوفل غير مرة ؛ بمكة. ولقي بَحیرا الراهب. ولم يقتد بأحد من أولئك وبقي على الفطرة إلى 
أن جاءته الرسالة. 

والاقتداء افتعال من القدوة ‏ بضم القاف وكسرها ‏ وقياسه على الإسوة يقتضي أن 
الكسر فيه أشهر. وقال في المصباح: «الضم أكثر). ووقع في «المقامات» للحريري: 
«وقدوة الشحاذين» فضبط بالضم. وذكره الواسطي في «شرح ألفاظ المقامات» في القاف 
المضمومة» وروی فيه فتح القاف أيضاء وهو نادر. 

والقدوة هو الذي يعمل غيره مثل عمله. ولا يعرف له في اللغة فعل مجرد فلم 
يسمع إلا اقتدى. وكأنهم اعتبروا القدوة اسماً جامداً واشتقوا منه الافتعال للدلالة على 
التكلف كما اشتقوا من اسم الخریف اخترف» ومن الأسوة ائتسى» وكما اشتقوا اسم 
الشر شر ون العجر تجرد وقد لسن القدوة اسم ۳ 3 9 
فلان قدوة كما في قوله تعالى : لقن كن لک فہم اود تة کہ [الممتحنة : 6]. 

وفي قوله: يدهم فة4 تعريض للمشركين بأن محمداً كل ما جاء إلا على 
۵ 8 اسل 

وأمرٌ النبي كَل بالاقتداء بهداهم يؤذن بأن الله زوى إليه فضیلة من فضائلهم التي 
اختص كل واحد بها سواء ما اتفق منه واتحدء أو اختلف وافترق؛ فإنما يقتدى بما 


میں الأنعام: 90 اپ ام 


أطلعه الله عليه من فضائل الرسل وسيرهمء وهو الخُلّقَ الموصوف بالعظيم في قوله 
تعالى: ونك لعل خَلْق عَظِيوٍ 406 [القلم: 4]. 

ویشمل هداهم ما كان منه راجعاً إلى أصول الشرائعء وما كان منه راجعاً إلى زكاء 
النفس وحسن الخلق. وأما ما كان منه تفاريع عن ذلك وأحكاما جزئية من كل ما 
أبلغه الله إياه بالوحي ولم يأمره باتباعه في الإسلام ولا بيِّن له نسخه. فقد اختلف 
علماؤنا في أن الشرائع الإلهية السابقة هل تعتبر أحكامها من شريعة الإسلام إذا 
أبلغها الله إلى الرسول بي ولم يجعل في شريعته ما ينسخها. 

وأرى أن أصل الاستدلال لهذا أن الله تعالى إذا ذكر فى كتابه أو أوحى إلى رسوله 
ليه الضلاة والسلام گار حك من الشرات السايقة في عنام افو بذلكف والامسات ول 
يقارنه ما يدل على أنه شرع للتشديد على أصحابه عقوبة لهم» ولا ما يدل على عدم 
العمل بەء فإن ذلك يدل على أن الله تعالى يريد من المسلمين العمل بمثله إذا لم يكن 
من أحكام الإسلام ما يخالفه ولا من أصوله ما يأباه» مثل أصل التيسير ولا يقتضي 
القياس على حكم إسلامي ما يناقض حكما من شرائع من قبلنا. 

ولا حجة في الآيات التي فيها أمر النبي ب باتباع من قبله مثل هذه الآية. ومثل 
قوله تعالى: ثم اَي إِلِيَكَ أَنِ بيع مِلَهَ هيم حَنِيفاً» [النحل: 123]» ومثل قوله 
تعالى: سرع لکُم من ليبن م وصیٰ يدء لنت 28 إِلَيَكَ وما وَصَيْمًا بد انیم ومومیٰ 
وَعِسَى [الشورى: 13]ء لأن المقصود من ذلك أصول الديانة وأسس التشريع التي لا 
تختلف فيها الشرائع» فمن انتدل بقوله تغالى + 92 مهد ]کی 4 :فاستد لاله ضعيفك: 

قال الغزالي ف المستطفي : «أراد بالهدى التوحيد ودلالة الآدلة العقلية على الوحدانية 
والصفات لأنه تعالى أمره بالاقتداء بهداهم» فلو كان المراد بالهدى شرائعهم لكان افا 
بشرائع مختلفة وناسخة ومنسوخة» فدل أنه أراد الهدى المشترك بين جمیعھم) اه. 

ومعنى هذا أن الآية لا تقوم حجة على المخالف فلا مانع من أن يكون فيها 
استئناس لمن رأى حجية شرع من قبلنا على الصفات التي ذكرتها آنفا. 

وفي صحيح البخاري في تفسير سورة «ص» عن العوّام قال: «سألت مجاهداً عن 
سجدة ضص::فقال: سالت ابن عباس «من أين:سجدت؟2 آأي؟ من أي دليل. اغذت أن 
تسجد فى هذه 7 يريد أنها حكاية عن سجود داود وليس فيها صيغة أمر بالسجود» 
ا : اهک الِب هَدَى آله يهُدَهُمُ اتَسَدِه4 فكان داود ممن أمر نبيكم 
أن يقتدي به ہب داود فسجدها رسول الله). 

والمذاهب في هذه المسألة أربعة؛ المذهب الأول: مذهب مالك فيما حكاه ابن بكير 


و امت اتی نت وت 


وعبدالوهاب والقرافي ونسبوه إلى أكثر أصحاب مالك: أن شرائع من قبلنا تکون أحکاماً 
لناء لأن الله أبلغها إلينا. والحجة على ذلك ما يثبت في الصحاح من أمر رسول الله كلل 
في قضية الرّببّع بنت النضر حين كسرت ثنية جارية عمداً أن تكسر ثنيتهاء فراجعته أمها 
وقالت: والله لا تكسر ثنية الرّبيّع» فقال لها رسول الله يكِ: «كتاب الله القصاص»)» وليس 
في كتاب الله حكم القصاص في السن إلا ما حكاه عن شرع التوراة بقوله: وکنا ع 
فِبَا أن أَلنَّفْسَ بالتَفْيسن» إلى قوله: وال بان [المائدة: 45]. 

وما في الموطأ أن رسول الله ييه قال: «من نسي الصلاة فليصلها إذا ذكرها 
فإن الله تعالى يقول في كتابه: وقي اصَكرةَ إِنِحَرىٌ )¥ [طه: 2114 وإنما قاله الله 
حكاية عن خطابه لموسى - ييه . وبظاهر هذه الآية لأن الهدى مصدر مضاف فظاهره 
العمومء ولا يسلم کون السیاق مخصصاً له كما ذهب إليه الغزالي. 

ونقل علماء المالكية عن أصحاب أبي حنيفة مثل هذا. وكذلك نقل عنهم ابن حزم 
في كتابه «الإعراب في الحيرة والالتباس الواقعين في مذاهب أهل الرأي والقیاس؛'''. 

وفي توضيح صدر الشريعة حكايته عن جماعة من أصحابهم ولم يعينه. ونقله القرطبي 
عن كثير من أصحاب الشافعي. وهو منقول في كتب الحنفية عن عامة أصحاب الشافعي. 

المذهب الثاني: ذهب أكثر الشافعية والظاهرية: أن اشترع تہ ا لسن شرع لها 
واحتجوا بقوله تعالى: مالكل جعلتا NE‏ ست: القرطی 
هذا القول للكثير من أصحاب مالك وأصحاب الشافعي. وفي توضیح) صدر الات 
نسبة مثل هذا القول لجماعة من أصحابهم. 

الثالث: إنما يلزم الاقتداء بشرع إبراهيم - تي4 - لقوله تعالى: نم أَوْسَيَنَا إِلْكَ 
أن إِنيعْ یلد الھب حَنِينًاً4 [النحل: 123]. ولم أقف على تعيين من نُسب إليه هذا القول. 

الرابع: لا يلزم إلا اتباع شريعة عيسى لأنها آخر الشرائع نسخت ما قبلها. ولم 
أقف على تعيين صاحب هذا القول. قال ابن رشد فى المقدمات: «وهذا أضعف 
الأقوال». ۱ 

وألا تی درل و ادي ساکتة عند سیر اتترف فهى ها السكت الف 
تاب عل ارك على الفعل المعتل اللام إذا حذفت لامه الجا وهي تثبت فی 
الوقف وتحذف في الوصل» وقد ثبتت في المصحف لأنهم کانوا يكتبون أواخر الكلم 
على مراعاة حال الوقف. وقد أثبتها جمهور القراء في الوصل»ء وذلك من إجراء الوصل 


(1) مخطوط في مكتبتنا. 


ای ملین الأنعام: 90 ای خرن 


مجرى الوقف وهو وارد في الکلام الفصيح. والأحسن للقارئ أن يقف عليها جرياً على 
الأفصحء فجمهور القراء أثبتوها ساكنة ما عدا رواية هشام عن ابن عامر فقد حركها 
بالكسرء ووجّه أبو علي الفارسي هذه القراءة بأنها تجعل الهاء ضمير مصدر, (اقتداء أي : 
اقتد الاقتداء» وليست هاء السكت» > فهي كالهاء في قوله تعالى : معَدَابا aR‏ 6 من 
00 [المائدة: 115] أي: لا أعذب ذلك العذاب أحداً. وقرأ حمزة» والكسائي» 
وخلف» بحذف الهاء في حالة الوصل على القياس الغالب. 

[90] قل كه ٥‏ نهو لذب خرن ليت 09 > . 

استئناف عُقَّبٍ به ذلك البيان العظيم الجامع لأحوال كثير من الأمم. والإيماء إلى 

ة جمع من الأنبياء والصالحين» وبيان طريقة الجدل في تأييد الدين» وأنه ما جاء إلا 
0 جاءءت ملل تلك الرسل»ء فلذلك ذیّله الله بأمر رسوله أن يذكر قومه يأنه يذگرهم كما 
ذگرت الرسل أقوامھمء وأنه ما جاء إلا بالنصح لهم كما جاءت الرسل. 

وافتتح الكلام بفعل «قل4 للتنبيه على أهميته كما تقدم في هذه شور رة 
وقدّم ذلك بقوله : «لا انہر عليه حرا أي : لست طالب نفع لنفسي على إبلاغ غ القرآن» 
ليكون ذلك تنبيهاً للاستدلال على صدقهء لأنه لو كان يريد لنفسه نفعاً لصانعهم ووافقهم. 


قال فی الكشاف في سورة هود [51] عند 7 3 حكاية عن هود: : يفوم لا 


مل و أجر ان ہے 00 اف تقو 7 ا فی سی الا 
حسم المطاع وما ام وهم شي تھا لم تفع لم تنجع) أه. 
قلت : ای ا من افر مول هذا کی انراد في سو هود [29] تقوو لا 
اڪ لَه مال إن ری ال عل اللہ 4. وقال لرسوله 2 في سورة الشورى 
[23]: قل ل اک عله 6 ا ال ر2 ۲۱ "ھ۶ فليس فليس المقصود من قوله: i‏ 
اک كيد لح TE E TET‏ اتوي فيلك کر الخحہت اآاضار 
والضمير في قوله: عي وقوله: فان مُو٭ راجع إلى معروف في الأذهان؛ فإن 
معرفة المقصود من الضمير مغنية عن ذكر المعاد مثل قوله تعالى: حى توارت پا ےجا ب٭ 
[ص: 32]» وكما في حديث عمر في خبر إيلاء النبي يَكِِ: «فنزل صاحبي الأنصاري يوم 
نوبته فضرب بابي ضربا شدیداً فقال: أثم هو؟). الخ. والتقدير: لا أسألكم على التبليغ 
أو الدعاء أخراء وما دعائى وتبليغى الا ذکریئ بالقرآن وغيره من الأقوال. 


والذكرى اسم مصدر الذكر ‏ بالكسر - وهو ضد النسيان» وتقدم آنفاً. والمراد بها 
هنا ذكر التوحيد والبعث والثواب والعقاب. 

وجعل الدعوة ذكرى للعالمين» لأن دعوته ييل عامة لسائر الناس. وقد أشعر هذا 
بأن انتفاء سؤال الأجر عليه لسببين؛ أحدهما: أنه ذكرى لهم راصح لنفعهم فليم اجا 
لجزاء منهم› ااا آنه نی لغيرهم من الثافن ولیسن كاف بهم. 


ا ے سے و ہے ےے 


اہی ی می او ّ ا 


۱ 
>o‏ عر ےر وک رک 2 کے ھے ا رؤدھے ص 1 


اہم 


شر گا 1 یا 1 كر ا نلك ا ا فک تید کی سہ 2ک . 

وجود واو العطف فى مصدر هذه الجملة ينادي على أنها لت متناسقة مع الجمل 
التى قبلهاء وأنها وإياها واردتان فی غرض واحد هو إبطال مزاعم المشركين» فهذا عطف 
على جملة: ِن يكر يا هول [الأنعام: 89]ء وأنها ليست ابتدائية في غرض آخر. 

فواو الضمير في قوله: افد روا کہ عائد على ما عاد إليه اسم الإشارة في قوله: 
سی [الأنعام: 89] كما علمت آنفا. ذلك أن المشركين لما استشعروا نهوض الحجة 
5 راک ےک کل ک2 074ھ نت کامطل ای المكا ہت NSS‏ جن 
رل ال على بشر ين َر وتجاهلوا ما کانوا يقولونه عن إبراهيم - ليللا - وما يعلمونه 
من رسالة موسى تال وكتابه. فروى الطبري عن ابن عباس ومجاهد: أن قائل ذلك هم 
المشركون من قريش. 

وقد جاءت هذه الآية في هذا الموقع كالنتيجة لما قبلها من ذكر الأنبياء وما جاؤوا 
به من الهدى والشرائع والكتب» فلا جرم أن الذين قالوا: ما أنزل الله على بشر من 
شيء » قل جاءوا إفكا وزورا وأنكروا ما هو معلوم في أجيال اليش بالتواتر. 

وهذه سی ل الله عنهم في قوله: ٭وَفَال الذرج كفروا أن نے 
بهذا الا وَل بالذے بين 271" امنيا :: 31]: 

ومن أئمة التفسير من جعل هذا حكاية لقول بعض اليهود» واختلفوا في أنه معين 
أو غير معين» فعن ابن عباس أيضاء وسعید بن جبير› والحسن › والسدي: أن قائل : 
وما 6 21 عل شر هّن کے کہ بعص یا 
أحبار اليهود بالمدينة» وكان سمينا وأنه جاء يخاصم النبي بيا فقال له النبي: «أنشدك 
بالذى أنزل التوراة على موسى أما تجد فى التوراة أن الله يبغض الحبر السمین) فغضب 


نو اب ااا ته جو 

م EET‏ 
وقال: «والله ما أنزل الله على بشر من شىء». وعن السدي: «أن قائله فنحاص اليهودي». 
ومحمل ذلك كله على أن قائل ذلك منهم قاله جھلا بما في كتبهم فهو من عامتهم» أو 
قاله لجاجا وعنادا. وأحسب أن هذه الروايات هى التى ألجأت رواتھا إلى ادعاء أن هذه 
الآيات نزلت بالمدينة» كما تقدم في الكلام على أول هذه السورة. 

وعليه يكون وقع هذه الآيات فى هذا الموقع لمناسبة قوله: اوک لذبن اينهم 
الكتبَ» [الأنعام: 89] الایة وتكون الجملة كالمعترضة في خلال إبطال حجاج 
المشركيرة: وحقيقة 9 قد روا عینوا القدر وضبطوه أي : علموه علما عن تحقق. 


والقدر۔ بفتح فسكون ‏ مقیاس الشيء وضابطه» ويستعمل مجازاً في علم الأمر 
بكنهه وفي تدبير الأمر. يقال: قَدَر القوم أمرهم تلو - بضم الدال ‏ في المضارع. 
آي : ضبطوه ودبّروه. وفي الحديث قول عائشة: «فاقدروا قدر الجارية الحديثة السن). 
وهو هنا مجاز في العلم الصحیحء أي: ما عرفوا الله حق معرفته وما علموا شأنه 
وتصرفاته حق العلم بهاء فانتصب #حق# على النيابة عن المفعول المطلق لإضافته إلى 
المصدر وهو #قدرم. والإضافة هنا من إضافة الصفة إلى الموصوف. والأصل: ما 


۰۲ ۹۷ و“ 


ولد قالوچ ظرف» أي: ما قدروه حين قالوا: هما رل لله لأنهم لا ھا نان 
ا من شؤون الله» وهو شأن هديه الناس وإبلاغهم مراده بواسطة الرسلء قد جهلوا 
ما يفضي إلى الجهل بصفة من صفات الله تعالى التي هي صفة الكلام» وجهلوا رحمته 
للناس ولطفه بهم. 


ومقالهم هذا خم ميم ایی لوقوع النكرة في سياق النفي لنفي الجنس؛ وم 
جميع ما أنزل باقترانه ب لين في حيز النفي للدلالة على استغراق الجنس أیضاء ويعم 
إنزال الله تعالى الوحي على البشر بنفي المتعلق بهذين العمومين. 


والمراد ب كت هنا شيء من الوحي؛ ولذلك أمر الله نبيه بأن يفحمهم باستفهام 
تقرير وإلجاء بقوله: فلمَنْ اَل ألْكِتَبَ ألزه جا پو مُومَى» فذگرهم بأمر لا يستطيعون 
جحده لتواتره في بلاد العرب؛ وهو رسالة موسى ومجيئه بالتوراة وهي تدرس بين اليهود 
في البلد المجاور مکكة؛ واليهود يترددون على مكة في التجارة وغيرهاء ا مكة 
يترددون على يثرب وما حولها وفيها اليهود وأحبارهم. وبهذا لم يذكرهم الله برسالة 
إبراهيم 6ئ لأنهم كانوا يجهلون أن الله آنل عليه تا فكان قد يتطرقه اختلااف في 
كيفية رسالته ونبوعته. 


اپ امن الأنعام : نا مرت 

وإذا كان ذلك لا يسع إنكاره كما اقتضاه الجواب آخر الآية بقوله: «إفل أنه فقد 

ثنت أن الله آل غل أعد هن الک انا فانتقض قولهم: «وما أَنرْلَ ال عل بشر من سروه 

0 حسب قاعدة نقض السالبة الكلية بموجبة جزئية. وافتتح بالأمر بالقول للاهتمام بهذا 
الإفحامء وإلا فإن القرآن كله مأمور النبي بي بأن يقوله. 

والنور: استعارة للوضوح والحق؛ فإن الحق يشبّه بالنور» كما يشبه الباطل بالظلمة. 
قال أبو القاسم علي التنوخي : 
وكأنالنجوم بين دُجاها ن لاع سپ هاندا 

ولذلك عطف عليه «#وهدى#. ونظيره قوله في سورة المائدة [44]: #8 إِنا أَنْرْلمَا 
َلتَوَرنَكَ فا هدى وَنورُ». ولو أطلق النور على سبب الهدى لصح لولا هذا العطف؛ كما 
قال تعالى عن القرآن: #وَلكن جلت را ہے بو من فسا مِنْ عبادنا [الشورى: 52]. وقد 
انتصب وَنورًا# على الحال. 

والمراد بالناس اليهود. أي: لیھدیھم؛ فالتعريف فيه للاستغراق» إلا أنه استغراق 
عرفي» أي: الناس الذين هم قومه بنو إسرائیل. 

وقوله : 3 حعلونه تهر وأطِيس که يجوز أن يكون صفة سببية للكتات» ويخوز أن يكون 
ما بين المتعاطفات. 

قرأ: «تجعلونه وتبدون وتخفون» بتاء الخطاب - من عدا ابن كثيرء وأبا عمروء 
ويعقوب» من العشرة» فإما أن يكون الخطاب لغير المشركين إذ الظاهر أن ليس لهم 
عمل في الكتاب الذي أنزل على موسى ولا باشروا إبداء بعضه وإخفاء بعضهء فتعين أن 
يكون خطاباً لليهود على طريقة الإدماج «أي الخروج من خطاب إلى غيره» تعریضاً 
باليهود وإسماعا لهم وإن لم يكونوا حاضرين من باب إياك أعني واسمعي يا جارة» أو 
هو التفات من طريق الغيبة الذي هو مقتضى المقام إلى طريق الخطاب. وحقه أن يقال 
يجعلونه - بياء المضارع للغائب ‏ كما قرأ غير هؤلاء الثلاثة القراء. 

وإما أن يكون خطاباً للمشركين. 

ومعنى كونهم يجعلون كتاب موسى قراطيس يبدون بعضها ويخفون بعضها أنهم 
سألوا اليهود عن نبوءة محمد ييه فقرأوا لهم ما في التوراة من التمسك بالسبت» 3 
دين اليهود» وكتموا ذکر الرسول يله الذي يأتى من بعدء فأسند الإخفاء والإبداء إلى 
العشر کین اا لأنهم كانوا مظهراً من مظاهر ذلك الإخفاء والإبداء. ولعل ذلك صدر 

من اليهود بعد أن دخل الإسلام المدينة وأسلم 5 أسلم فر الأوس والخزرج› فعلم 

اليهود وبال عاقبة ذلك عليهم فأعزوا المشركين بما يزيدهم ینا على المعارضة. 


وقد قدمت ما يرجح أن سورة الأنعام نزلت في آخر مدة إقامة رسول الله كلل 
بمكة» وذلك يوجب ظننا بأن هذه المدة كانت مبدأ مداخلة اليهود لقريش فى مقاومة 
الدعوة الإسلامية بمكة حين بلغت إلى المدينة. ۱ 

قرأ ابن كثير» وأبو عمروء ويعقوب #يجعلونه). و(یبدونھا)ء و(يخفون* بالتحتیة - 
فتكون ضمائر الغيبة عائدة إلى معروف عند المتكلم» وهو يهود الزمان الذين عرفوا 
بذلك. 

والقراطيس جمع قرطاس. وقد تقدم عند قوله تعالى: ولو رلا علي كتبًا نے 
قرطاس 6 في هذه السورة [7]. وهو الصحيفة من أي شيء كانت من رق أو كاغد أو 
خرقة. أي: تجعلون الكتاب الذي أنزل على موسى أوراقاً متفرقة قصداً لإظهار بعضها 
وإخفاء بعض آخر. 

وقوله : دوا ومون كرا صفة لقراطيس» أي: تبدون بعضها وتخفون كثيراً 
منهاء ذ ففهم أن المعنی تجعلونه قراطيس لغرض ہے بعض. 

وهذه الصفة في محل الذم» فإن الله أنزل كتبه للھدی؛ والهدى بها متوقف على 
إظهارها وإعلانهاء فمن فرقها ليظهر بعضاً ويخفي بعضاً فقد خالف مراد الله منها. فأما 
او جن تام ےآ ا لجا كان لعلو توما > کا کی و 
فی أجزاء منفصلة لقصد الاستعانة على القراءة» وكذلك كتابة الألواح في الكتاتيب 
لمصلحة. 

وفي (جامع العتبیة) في سماع ابن القاسم عن مالك: «سئل مالك ياه ۔ عن 
القرآن يكتب اساسا اغا فی المصاحف. فكره ذلك كراهية شديدة وعابها وقال: لا 
يفرق القرآن وقد جمعه اللہ وو يفرقونه ولا أرى ذلك» اه. قال ابن رشد في البيان 
والتحصيل : «القرآن أنزل إلى النبي بي شيئاً بعد شيء حتى كمل واجتمع جملة واحدة 
فوجب أن يحافظ على كونه مجموعاء فهذا وجه كراهية مالك لتفريقه». اه. 

قلت: ولعله إنما كره ذلك خشية أن يكون ذلك ذريعة إلى تفرق أجزاء المصحف 
الواحد فيقع بعضها في يد بعض المسلمين فيظن أن ذلك الجزء هو القرآن كله» ومعنى 
قول مالك: وقد جمعه الله أن الله أمر رسوله هه بجمعه بعد أن نزل ضا ندل ذلك 
على أن الله أراد جمعه فلا يفرق أجزاء. وقد أجاز فقهاء المذهب تجزئة القرآن للتعلم 
ومس جزئه على غير وضوءء ومنه كتابته في الألواح. 

وقوله: «وعلمَتّم ما لي تلوأ في موضع الحال من كلام مقدر دل عليه قوة 
الاستفهام لآنه في قوة أخبر وني › فان الاستفهام يتضمن معنى الفعل. 


ووقوع الاستفهام بالاسم الدال على طلب تعيين فاعل الإنزال يقوي معنى الفعل في 
الاستفهام إذ تضمن اسم الاستفهام ذ فعا وفاعلا 270 عنهماء ا أخبروني عن ذلك 
وقد علمكم الله بالقرآن الذي أنكرتم كونه من عند اللہ احتججتم على إنكار ذلك بنفي 
أ يا ولو أنصفتم لوجدتم وأمارة نزوله من عند الله ثابتة فيه غير 
محتاج معها للاستدلال عليه. 


وهذا الخطاب أشد انطباقاً على المشركين لأنهم لم يكونوا عالمين بأخبار الأنبياء 
وأحوال التشريع ونظامهء فلما جاءهم محمد عليه الصلاة والسلام علم ذلك من آمن علما 
رات يعار ہی بی اس سے مرو آیے۔ دن سنا سی اس یہ 
مخالطيهم من المسلمين» وقد وصفهم لله بمثلها في آيات أخریء كقوله تعالی : ایت 
اق ای ان كفك كك سا رلا تھی کی امھت 9. 

ويجوز أن تكون جملة فوِعْلمتٌ٭ عطفاً على جملة ال الْکَتب٭ على اغتباز 
المعنى كأنه قيل قيل: وعلّمكم ما لم تعلموا. ووجه بناء فعل فعل «عُلّمتم» للمجهول ظهور 
الفاعل ؛ ولأنه سيقول: قل الک کے. 


فإذا او لیا الآية بما روي من قصة مالك بن م الصيف المتقدمة» فالاستفهام بقوله: 


ےر 


ومن آنزل الجتب ہہ تقريري» إما لإبطال ظاهر كلامهم من جحد تنزيل كتاب على بشرء 
على طريقة ة إفحام المناظر بإبداء ما في كلامه من لوازم الفساد» مثل فساد اطراد التعريف 
أو انعكاسه؛ وإما لإبطال مقصودهم من إنكار رسالة محمد ميه بطريقة الإلزام. لأنهم 
أظهروا أن رسالة محمد بيه كالشيء المحال» فقيل لهم على سبيل التقرير: فلمنْ أَنزْلَ 
الت الل سا رده موسئ 4 ولا يسعهم إلا أن يقولوا: ال فإذا اعترفوا بذلك فالذي 
أنزل على موسى كتاباً لم لا ينزل على محمد مثله» كما قال تعالی: آم يحْسَدُونَ اَلَاس 
عل ما اتهم الله من هَضَّلِ-» [النساء: 54] الآية. 


ےر هه 


ثم على هذا القول تكون قراءة ف تبجعلوته تەر فراطیس که بالفوقية جارية على الظاهرء 
0 مت قبیل الالتفات. ونكتته أنهم لما أخبر عنهم بهذا الفعل الشنيع جعلوا 
ات 27 ونم على هذا رت هم اليهودء 0"( الجملة خالا من 


لسان محمد ما 3 7 ا ويكون ذلك من تماء الكلام المعتررض به. 


ويجيء على قراءة (يجعلونه قراطيس) بالتحتية - أن يكون الرجوع إلى الخطاب بعد 
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الغيبة التفاتاً أيضاً. وحسنه أنه لما أخبر عنهم بشيء حسن عاد إلى مقام الخطاب» أو 
واعلم أن نظم الآية صالح للرد على كلا الفريقين مراعاة لمقتضى الروايتين. فعلى 
الرواية الأولى فواو الجماعة في «قدروا ‏ وقالوا» عائدة إلى ما عاد إليه إشارة هؤلاء. 
بشخص من باب: «ما بال أقوام يشترطون شروطاً ليست في كتاب اله»» وذلك من قبيل 
وقوله: فل الچ جواب الاستفهام التقريري. وقد تولى السائل الجواب لنفسه 
سه لات المعوول لا سبعة إلا "أن بجت يذلك لاپ لا يقدن أن کات على ما قررته 
فى تفسير قوله تعالى: #ثل لن ما ل لسوت وَالْأَرضٍ كل تن فى هذه السورة [12]. 
والمعنی : قل الله أنزل الكتاب على موسى. وإذا كان «#وعَلمَثّم ما لر تلوأ معطوفاً 
على جملة طلآَرل٭ كان الجواب شاملا لهء أي الله علمكم ما لم تعلموا فيكون جوابا 
عن الفعل المسند إلى المجهول بفعل مسند إلى المعلوم على حد قول ضرار بن نهشل أو 
الحارث النهشلي يرثي أخاه يزيد : 
ليبك يزيد ضارع لخصومة ومختبط مما تطيحالطّوائح 
كأنه سئل من يبكيه فقال : ضارع. 
وعطف ثم دَرْهُمَ ل حَوَضِهِمٌ يعون بشم للدلالة على الترتيب الرتبي» أي: أنهم 
عليهم لتبكيتهم وقطع معاذيرهم. 
وقوله: لے حسم متعلق ب لذرمم٭. وجملة ٭لیلعبون کہ حال من ضمير الجمع. 
وتقدم القول في «ذر» في قوله تعالى: ودر الو اروا يتم [الأنعام: 70]. 


ر 


هه 
عے > مو ارح 


والخوض تقدم في قوله تعالى: واا رایت لن يحوصُونَ نے این فاغرض عنم [الأنعام : 
8. واللعب تقدم في : ودر ألذيت د ديهم لبا في هذه السورة [70]. 


ص 2 سے 2س بھی ہے س 0 وس ہے عر سلس عر کے لے ا 
[92] ودا كتب الله مرك مَصَدَّقَ ألذه بین يديه ولانذر آم الٹریٰ وس 
ر ا رو > ےہ آي .سلس 2 هه رھے ساسا ھک ع 2 جم كت 
حوَها وَالذِينَ یؤینوںَ بالاخرة يِؤْمِنُونَ به- وَهُمَ عل صَلَجِهِمَ بحافظوت ()4 . 
ودا كِب عطف على جملة ظثْلٍ ا [الأنعام: 91]ء أي: وقل لهم: الله 
انول الكات .على موسی وهذا كتاسه انزلا والإشارة الي القران. لات المعاولة فی شان 
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من ادعائهم نفي نزوله من عند الله» ومن تبكيتهم بإنزال التوراة» يجعل القرآن كالحاضر 
المشاهد» فأتي باسم الإشارة لزيادة تمييزه تقوية لحضوره في الأذهان. 

وافتتاح الكلام باسم الإشارة المفيد تمييز الكتاب أكمل تمييز وبناء فعل «أنزلنا» 
على خبر اسم الإشارة». وهو ل كدب الذي هو عينه في المعنیء لإفادة التقوية» كأنه 
قيل: وهذا أنزلناه. 

وجعل كنب الذي حقه أن يكون مفعول اراچ مسنداً إليه» ونصب فعل 
وي تہ ناج قق ادال تاس عم مک ولك كل اد عتا 
الكتاب. 

وجملة #أََلَتَهُ# يجوز أن تكون حالا من اسم الإشارة» أو معترضة بينه وبين 
خبره. و«##ببَرَكُ» خبر ثان. والمبارك اسم مفعول من باركه» وبارك عليهء وبارك فيهء 
وبارك لهء إذا جعل له البركة. والبركة كثرة الخير ونماؤه يقال: باركه. قال تعالى: أن 
ورك مف :لدان ومن اي [التسل 8 ويقال: بارك فيه قال تعالى: ورك فاي 
[فصلت : 10]. 

ولعل قولهم: «بارك فيه» إنما یتعلق به ما كانت البركة حاصلة للغير في زمنه أو 
مكانه» وأما «باركه» فيتعلق به ما كانت البركة صفة لەء و«بارك عليه» جعل البركة متمكنة 
منه» و«بارك له» جعل أشياء مباركة لأجلهء أي: بارك فيما له. 


والقرآن مبارك لأنه يدل على الخير العظیمء فالبركة كائنة بەء فكأن البركة جعلت 
في ألفاظه. ولآن الله تعالى قد أودع فيه بركة لقارئه المشتغل به بركة في الدنيا وفي 
الآخرة» ولأنه مشتمل على ما في العمل به كمال النفس وطهارتها بالمعارف النظرية ثم 
العملية. فكانت البركة ملازمة لقراءته وفهومه. 
قال فخر الدين: «قد جرت سنه الله تعالى بأن الباحث عنه ‏ أي: عن هذا الكتاب 
- المتمسك به يحصل له عز الدنيا وسعادة الآخرة. وأنا قد نقلت أنواعاً من العلوم النقلية 
والعقلية فلم يحصل لي بسبب شيء من العلوم من أنواع السعادات في الدنيا مثل ما 
حصل لي بسبب خدمة هذا العلمء يعني التفسير. 
و«مُصَدّقٌ» خبر عن بوكب بدون عطف. والمصدق تقدم عند قوله تعالى: 
مُصَيَا ما بین يديد في سورة البقرة [97]ء وقوله: «إومصدقًا لما بی يى في سورة 
آل عمران [50]. و ألزه» من قوله: آلزے بن یدید کہ اسم موصول مراد به معنی جمع. 
وإذ قد كان جمع الذي وهو الذين لا يستعمل في كلام العرب إلا إذا أريد به العاقل 
وشبههء نحو: فلا الب دعوت من كون إل عاد أنتَالَكُمَ» [الأعراف: 194] لتنزيل 


الأصنام منزلة العاقل في استعمال الكلام عرفاً. فلا يستعمل في جمع غير العاقل 
إلا الذي المفردء نحو قوله تعالى: فاوالدے جآ یالدقِ وَصَدَّفَ به اوليك هم 
E‏ 4 [الزمر: 33]. 

والمراد ب #األذِه ب يديد ما تقدمه من كتب الأنبياء»ء وأخصها التوراة والإنجيل 
والزايوزن. لاتھا:آخر :ها تذاولہ: التاس من الكت المتدلة على الانيا وهو مصدق الکٹت 
النازلة قبل هذه الثلاثة وهي صحف إبراهيم وموسی. 

ویو کرٹ القرات يف کیا وی أخحدهما؟ أل هة الت الوص می 
الرسول المقفى على نبوءة أصحاب تلك الكتب» فمجىء القرآن قد أظهر دن وعدت 
به تلك الكتب ودل على أنها من عند الله. ۱ 

وثانيهما: أن القرآن مصدق أنبياتها وصدقها وذكر نورها وهداهاء وجاء بما جاءت 
به من أصول الدين والشريعة. ثم إن ما جاء به من الأحكام التي لم تكن ثابتة فيها لا 
يخالفها. وأما ما جاء به من الأحكام المخالفة للأحكام المذكورة فيها من فروع الشريعة 
فذلك قد يبين فيه أنه لأجل اختلاف المصالحء أو لأن الله أراد التيسير بهذه الأمة. 

ومعنى بت يديد ما سبقه. وقد تقدم بيانه عند قوله تعالى: ونه رل عل 
لبك بِإِذّنِ الہ مُصَدَهًا لا بت کیچ في سورة البقرة [97]ء وعند قوله: ©وَمُصَدَْكًا لِم 
بک یل مرت الہ في سورة آل عمران [50]. 

وأما جملة ود أم رى فوجود واو العطف في أولها مانع من تعليق «لتنذر» 
بفعل نر4٠‏ ومن جعل المجرور خبراً عن «حكتبٌ» خلافاً للتفتازاني» إذ الخبر 
إذا كان مجرورا لا يقترن بواو العطف ولا نظير لذاك في الاستعمال» فوجود لام التعليل 
مع الواو مانع من جعلها خبراً آخر ل «#ككتّبٌ»4. فلا محيص عند توجيه انتظامها مع 
ما قبلها من تقدير محذوف أو تأويل بعض ألفاظهاء والوجه عندي أنه معطوف على مقدر 
ينبوع عنه السياق. 

والتقدير: ليؤمن أهل الكتاب بتصديقه ولتنذر المشركين. ومثل هذا التقدير يطرد في 
نظائر هذه الآية بحسب ما يناسب أن يقدر. وهذا من أفانين الاستعمال الفصيح. ونظيره 
قوله تعالى: هذا بلع لس ولینروا به وَلِتَلمُا آنا ہُو إل وڈ ولیذکر أوثوا الابَب 
(©* في سورة إبراهيم [52]. 

ووقع في الكشاف: «أن ود4 معطوف على ما دلت عليه صفة الكتاب» كأنه 
قيل: أنزلناه للبركات وتصديق ما تقدمه والإنذار» اه. وهذا وإن استتب في هذه الآية 
فهو لا يحسن في آية سورة إبراهيم» لان لفظ «بلاغ» اسم ليس فيه ما يشعر بالتعليل» 
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واللناس) متعلق به واللام فيه للتبليغ لا للتعليل» فتعين تقدير شيء بعده نحو لينتبهوا أو 
للا یؤخذوا على غفلة ولينذروا به. 

والإنذار: الإخبار بما فيه توفع ضر وضدہ البشارة. وقد تقدم عند قوله تعالی : 
نا أَرَسَلَْكَ يالى بشيا ونذيا» في سورة البقرة [119]. واقتصر عليه لان المقصود 


۸ھ سے f‏ 


تخویف المشركين إذ قالوا: لم 6 لله عل دشر من کی کہ [الأنعام : 1. 

وأم القرى: مكة» وأم الشيء استعارة شائعة في الأمر الذي يرجع إليه ويلتف 
حوله» وحقيقة الام الأنثى التي تلد الطفل فيرجع الولد إليها ویلازمھاء وشاعت استعارة 
الأم للأصل والمرجع حتى صارت حقيقة» ومنه سمّیت الراية أمأ.ء وسمّي أعلى الرأس 
أم الرأس» والفاتحة آم القرآن. وقد تقدم ذلك في تسمية الفاتحة. وإنما سميت مكة أم 
القرى لأنها أقدم القرى وأشهرها وما تقرت القرى في بلاد العرب إلا بعدهاء فسمّاها 
العرب أم القرى» وكان عرب الحجاز قبلها سكان خيام. 

وإنذار أم القرى بإنذار أهلهاء وهذا من مجاز الحذف كقوله تعالى: #وسَلِ 
لْقَرَيَةَ4 [يوسف: 82]ء وقد دل عليه قوله: ومن عَوَلّها4. أي: القبائل القاطنة حول 
مكة مثل خزاعة» وسعد بن بكرء وهوازن» وثقيف» وكنانة. 


ووجه الاقتصار على أهل مكة ومن حولها یو هذه الآية أنهم الذي جری ور 
والجدال معهم بو الولف و نات و تال تی ال بي [الأنعام: 66]ء إذ السورة مكية 
کک في التعليل ما يقتضي الإنذار بالقرآن فيهم حتى نتكلف الادعاء أن چوس 


وقراً الجمهور 205 1 ۰ بالخطاب؛: وقرأه و بکر وحدہ عن عاصم 
#ولينذر» بياء الغائب ۔ على أن يكون الضمیر عائداً إلى # كننبُ©». 

وقوله: موَالذِين 00 بالكحرة ون به چ احتراس من شمول الإنذار السؤمتية 
الذين هم يومئذ بمكة وحولها المعروفون بهذه الصلة دون غيرهم من أهل مكة. ولذلك 
عبر عنهم بهذا الموصول لكونه كاللقب لهم» وهو مميزهم عن أهل الشرك لان أهل 
الشرك أنكروا الآخرة. وليس فى هذا الموصول إيذان بالتعليل» فإن اليهود والنصارى 
يؤمنون بالآخرة ولم يؤمنوا بالقرآن ولكنهم لم يكونوا من أهل مكة يومئذ. 

وأخبر عن المؤمنين بأنهم یؤمنون بالقرآن تعريضا بأنهم غير مقصودين بالإنذار فيعلم 
أنهم أحقاء بضدہ وهو البشارة. 

وزادهم ثناء بقوله: وهم عل صااتہم ا فْظون 4 يدانا بكمال إيمانهم وصدقهء إذ 


بھی خرن الأنعام: 93 شوپ سا ۱ 65 ظٍ 


كانت الصلاة هي العمل المختص ا فان الحج كان يفعله المسلمون 
ر لمزم 44 


را کو وهذا كقوله: وھد مُدی لْمتَقِينَ © آلدن 20202 التب ويفيمون 
EA‏ [البقرة: 2« 3] ولم يكن الحج مر وغا جم في مده نزول هذه الور 


کے 


[93] ومن الہ مسن ای عل اہ کو با او قل اوی إل ولم بی لیے تن 
ومن قل ازل یت ما آنزل أله مک . 

لما تقضى إبطال ما زعموه من نفي الإرسال والإنزال والوحي» الناشئ عن مقالهم 
الباطل» إذ قالوا: «8ما اَل أَسَّهُ عل شر يّن شَزْء»ه [الأنعام: 91]ء وعقب ذلك بإثبات ما 
لأجله جحدوا إرسال الرسل وإنزال الوحي على بشرء وهو إثبات أن هذا الكتاب منزل 
من الله» عقب بعد ذلك بإيطال ما اختلقه المشركون من الشرائع الضالة في أحوالهم التي 
شرعها لهم عمرئ بن لحي من عبادة الأصنام» وزعمهم أنهم شفعاء لهم عند الله وما 
يستتبع ذلك من البحيرة» والسائبة» وما لم دک اسم الله عليه من الذبائح. وغير ذلك. 
فهم ينفون الرسالة تارة في حين أنهم يزعمون أن الله أمرهم بأشياء فكيف بلغهم ما 
أمرهم الله به في زعمهمء وهم قد قالوا: فلما آزل الک عل بر من سء [الأنعام: 91]. 
فلزمهم أنهم قد كذبوا على الله فيما زعموا أن الله أمرهم به لأنهم عطلوا طريق وصول 
مراد الله إلى خلقه وهو طريق الرسالة فجاؤوا بأعجب مقالة. 

وذكر من استخفوا بالقرآن فقال بعضهم: أنا أوحي إلي» وقال بعضهم: آنا أقول 
مثل قول القرآنء فيكون المراد بقوله: ٭ ومن أَظَلْ من فى عل اص کنبا تسفيه عقائد 
أهل الشرك والضلالة منهم على اختلافها واضطرابها. ويجوز أن يكون المراد مع ذلك 
تنزيه النبي ئي عما رموه به من الكذب على الله حين قالوا: فلما اَل الہ على بسر من 
کوچ [الأنعام: 91] لأن الذي يعلم أنه لا ظلم أعظم من الافتراء على الله وادعاء الوحي 
باطلًا لا يقدم على ذلك» فيكون من ناحية قول هرقل لأبي سفيان: «وسألتك هل كنتم 
تتهمونه بالكذب قبل أن يقول ما قال فذكرت أن لاء فقد أعرف أنه لم يكن ليذر الكذب 
على الناس ويكذب على الله). 

والاستفهام إنكاري فھو فی معنی النفي ء اق لا أحد أظلم من هؤلاء أصحاب 
هذه الصلات. ومساقه هنا مساق التعريض بأنهم الكاذبون إبطالا لتكذيبهم إنزال الکتابء 
وهو تكذيب دل عليه مفهوم قوله: الین يومِنونَ بالأحزة يَؤْمِنُونَ به-» [الأنعام: 92] 
لاقتضائه أن الذين لا یؤمنون بالآخرة وهم المشركون يكذبون به؛ ومنهم الذي قال: 
أوحي إلي؛ ومنهم الذي قال: سأنزل مثل ما أنزل الله؛ ومنهم من افترى على الله كذبا 
فيما زعموا أن الله أمرهم بخصال جاهليتهم. 


IES‏ الأنعام: 93 فاط 


ومثل هذا التعريض تعالى في سورة العقود [60]: قل هَل بكم بکر من ذَلِكَ 
ا عند أله صن ممه ا عضب علد # الایق عقب قوله: باي آل ءَامَنُوَاْ و دوأ لذن 
مہا دیک هرو ولا من م0 اڑا التب من قبیکر والکتار اَزلِیو هه [المائدة: 57] الآية. 


سے سے سے مر سے ہے 


وتقدم القول في ووم من أطلر عند قوله تعالی : ومن أَظْلَمُ ممّن متم مسجد أله 92 
بذك فيا اسم في سورة البقرة [114]. 

والافتراء: الاختلاق» وتقدم في قوله تعالى: مو وکن ألذين کرو يترون عل أله 
لْكَذِبَ» في سورة العقود [103]. 

َ4 موصولة مراد به الجنس؛ أي: كل من افترى أو قالء وليس المراد فرداً 

مسا فالذين افتروا على الله كديا هم المشركون لأنهم جلا وحرّموا بهواهم وزعموا 
أن الله أمرهم بذلك» وأثبتوا لله شفعاء عنده كذياً. 

واو ل الچ عطف على صلة «من»» أي: كل من ادعى النبوءة كذباً : ولم 
يزل الرسل يحذرون الناس من الذين يدعون النبوءة كذباً كما قدمته. روي أن المقصود بهذا 
مسيلمة متنبئ أهل اليمامة» قاله ابن عباس وقتادة وعكرمة. وهذا يقتضي أن يكون مسيلمة 
قد ادعى النبوءة قبل هجرة النبي پا إلى المدينة لآن السورة مكية. والصواب أن مسيلمة لم 
ع آفرد اتيس ذا a‏ لاق ارہ بت جھ الس بين اقمع لاما فر 
أن يجعل له رسول الله ية الأمر بعدہء فلما رجع خائباً ادعى النبوءة في قومه. 

وفي تفسير ابن عطية أن المراد بهذه الآية مع مسيلمة الأسوذ العنسي المتنبئ 
بصنعاء. وهذا لم يقله غير ابن عطية. وإنما ذكر الطبري الأسود تنظيراً مع مسيلمة» فإن 
الأسود العنسي ما ادعى النبوءة إلا في آخر حياة رسول الله كَل والوجه أن المقصود 
العموم ولا يضره انحصار ذلك في فرد أو فردين في وقت ما وانطباق الآية عليه. 

وأما ومن كَل سأرل مل مَا أنرَلَ ا4ء فقال الواحدي في «أسباب النزول» عن ابن 
عباس وعكرمة: أنها نزلت في عبدالله بن سعد بن أبي سرح العامري وكان قد أسلم 
بمكة» وكان يكتب الوحي للنبي بي ثم ارتد وقال: «أنا أقول مثل ما أنزل ا٢ء‏ 
استهزاء» وهذا أيضاً لا ينثلج له الصدر لأن عبدالله بن أبي سرح ارتد بعد الهجرة ولحق 
بمكة وهذه السورة مكية 

وذكر القرطبي عن عكرمة. وابن عطية عن الزهراوي والمهدوي: أنها نزلت في 
النضر بن الحارث كان يقول: «أنا أعارض القرآن». وحفظوا له أقوالاء وذلك على سبيل 
افص رھ را أن أحنذا من اف کے دال اتا هو فرك شاعر واي مان 
مثله»؛ وكان هذا قد تكرر من المشركين كما أشار إليه القرآنء فالوجه أن المراد 


کی ری الأنعام: 93 ایا یں 


بالموصول العموم ليشمل کل من صدر منه هذا القول ومن يتابعهم عليه في المستقبل. 

وقولهم : يتل رن 0 ]نا أذ وكوتوا الوا" هذه العياوة"سخرية كما دالوا 
اا ألزه ترد يه ۔الوْکر إِنَكَ لمج )4 [الحجر: 6]ء وإما أن يكون حكاية من الله 
تعالی بالمعنیء أي: قال سأنزل مثل هذا سی فعبر الله عنه بقوله: ما اَل مدي 
كقوله: 998 ولھ إا تنا ایح یی أبن مر رَسُولَ الو [النساء: 157]. 

[93] ولو کری إذ الطَدلِمُونَ فى عَمَرتٍِ الموتِ وَالْمَلتِيِكْهَ باسطوا أ 
اَم جا اشم ايوم موت عَدَابَ ألْهُونِ پا كعم ولون عى اھ عير ہم 
6 2 عن ءايليه۔ 2 409 . 

عطفت جملة وو کری إذ الطَدِيِمَونَ ف عَمَرتِ الْمَوْتِ»# على جملة: ومس اط عدن 
بافتدیٰ عل الہ كَذِبَا# لأن هذه وعيد بعقاب لأولئك الظالمین المفترين على الله والقائلین : 
«أوجيّ إِلَيْنَا) والقائلین : لے سال لها ادل نک . 

ف امود في قوله: ولو رى إذ امون ل عَمَرْتٍِ اموت يشمل أولئك 
ویشمل جميع الظالمين المشركين» ولذلك فالتعریف في ##الظَديِمُونَ4 تعریف الجنس 
المفيد للاستغراق. 

والخطاب في #«اتَرَى» للرسول بء أو كل من تأتى منه الرؤية فلا يختص به 
مقاط ۱ 

ثم الرؤية المفروضة يجوز أن يراد بها رؤية البصر إذا كان الحال المحكي من 
ا يوم القیامةء وأن تكون علمية إذا كانت الحالة المحكية من أحوال النزع وقبض 
أرواحهم عند الموت. 

ومفعول ترىئ محذوف دل عليه الظرف المضاف. والتقدير: ولو ترى الظالمين 
إذ هم في غمرات الموت» أي: وقتهم في غمرات الموت» ويجوز جعل #إذ» اسما 
مجرداً عن الظرفية فيكون هو المفعول كما في قوله تعالى: فاواڈکروا إِدْ كلثم ليلا 
[الأعراف : 6 فيكون التقدير: ولو ترى زمنّ الظالمون في غمرات الموت. ويتعين على 
هذا الاعتبار جعل الرؤية عِلمیة لأن الزمن لا يُرى. 

والمقصود من هذا الشرط تهويل هذا الحال. ولذلك حذف جواب «لو) كما هو 
الشأن في مقام التهويل. ونظائره كثيرة في القرآن. والتقدير: لرأيت أمراً عظيماً. 

والشهرة ة بفتح الغين ما يغمرء أي : يغم من الماء فلا يترك للمغمور مخلصا. 
وشاعت استعارتها للشدة تھا بالشدة الحاصلة للغريق حين يغمره الوادي أو السيل حتى 
صارت الغمرة حقيقية عرفية في الشدة الشديدة. 


ابی ہر الأنعام: 93 ان مرن 


وجمع الغمرات يجوز أن يكون لتعدد الغمرات بعدد الظالمين» فتكون صيغة الجمع 
مستعملة في حقيقتها. ويجوز أن يكون لقصد المبالغة في تهويل ما يصيبهم بأنه أصناف 
وعيداً بعذاب يلقونه في الدنيا في وقت النزع. ولما كان للموت سكرات جعلت غمرة 

وط للظرفية المجازية للدلالة على شدة ملابسة الغمرات لهم حتى كأنها ظرف 
يحويهم ويحيط بهم. 

فالموت على هذا الوجه مستعمل في معناه الحقیقی وغمراته هي آلام النزع. 

5 ۰ .4 2 موک مے ۳۷ ا 3 7 ع 

وتكون جملة 9 أخرجوأ نفس ڪمچ حكاية قول الملائكة لهم عند فيص ارواحهم. 
فيكون إطلاق الغمرات مجازاً مفرداً ويكون الموت حقيقة. 

ومعنی بسط اليد تمثيلًا للشدة في انتزاع أرواحهم ولا بسط ولا أيدي. والأنفس 
بمعنی الارواح» أي: أخرجوا أرواحكم من أجسادكم. أي: هاتوا آرواحکم؛ والأمر 
للإهانة والإرهاق إغلاظاً في قبض أرواحهم ولا يتركون لهم راحة ولا يعاملونهم بلين» 
وفيه إشارة إلى أنهم يجزعون فلا يلفظون أرواحهم وهو على هذا الوجه وعيد بالآلام عند 
النزع جزاء في الدنيا على شركهم» وقد كان المشركون في شك من البعث فتوعّدوا بما 
لا شك فيه» وهو حال قبض الأرواح بأن الله يسلط عليهم ملائكة تقبض أرواحهم بشدة 
وعنف وتذیقھم ہار ہے 
كقوله غا متا کات ا موق لذبن جح 0ت وجوههم ا 
[الأنفال: 50] الآية» وقوله: ارجا اسك على هذا صادر من الملائكة. 

ويجوز أن يكون هذا وعيداً بما يلاقيه المشركون من شدائد العذاب يوم القيامة 
لمناسبة قوله بعد: #ولقد حتْتْمُونا فُرّدئ» [الأنعام: 94]؛ فغمرات الموت تمثيل لحالهم يوم 
الحشر في منازعة الْشِيَدَاككَ وأهوال القيامة بحال منهم في غمرات الموت وشدائد النزعء 
أشد من غمرات الموت» ولكن لا يوجد في المتعارف ما هو أقصى من هذا التمثيل دلالة 
على هول الألم. وهذا كما يقال: وجدت ألم الموت» وقول أبي قتادة في وقعة خخحنين : 
افضمني ضمة وجدت مھا ریح الموت)؛ وقول الحارث بن هشام المخزومي : 
وشممت ریخ المؤت من تِلقائِهم کے خارف والتشيم كن تيده 

وجملة پل وال می کة ۶ھ أَيَدِيھۃ کہ حال ا والملائكة 7ئ0 أيديهم ای 


ا ران الأنعام: 93 اپ اما 


المشركين ليقبضوا عليهم ويدفعوهم إلى الحساب على الوجه الثاني» أو ليقبضوا أرواحهم 
على الوجه الأول» فيكون بسط الأيدي حقيقة بأن تتشكل الملائكة لهم في 00 فی 
صورة الآدميين. ويجوز أن يكون بسط الأيدي كناية عن المس والإيلام» كقوله: لين 
طت إل يد تلن [المائدة: 28]. 

وجملة أرجأ ام خی مقول لقول محذوف. وحذف القول في مثله شائع» 
والقول على هذا من جانب الله تعالى. والتقدير: نقول لهم: أخرجوا أنفسکم؛ والأنفس 
بمعنى الذوات. والأمر للتعجيزء أي: أخرجوا أنفسكم من هذا العذاب إن استطعتم» 
والإخراج مجاز في الإنقاذ والإنجاء لأن هذا الحال قبل دخولهم النار. ويجوز إبقاء 
الإخراج على حقيقته إن كان هذا الحال واقعا في حين دخولهم النار. 

والتعريف في الوم للعهد وهو يوم القيامة الذي فيه هذا القول» وإطلاق اليوم 
عليه مشهورء فإنْ حمل الغمرات على النزع عند الموت فاليوم مستعمل في الوقت» أي : 
وقت قبض أرواحهم. 

وجملة: # الوم م تروت 4 إلخ استئناف وعيد» فصلت للاستقلال والاهتمام» وهي 
من قول الملائكة. 

ورود تعطون جزاءء والجزاء هو عوض العمل وما يقابل به من أجر أو 
عقوبة. قال تعالى: «جَرَ ونا )4 [النبأ: 26]ء وفي المثل: المرء مُجزي بما صنع 
إن خيرا فخير وإن شرا فشر. يقال: 0 ") وهو يتعدى بنفسه إلى الشيء 
المعطى جزاءء ويتعدى بالباء إلى الشيء المكافاً عنه» كما في هذه الآية. ولذلك كانت 
الباء في قوله تعالى في سورة يونس [27]: لين کسبوا السات جرا سك يلها 

متأولا على معنى الإضافة البيانية. أي: جزاء هو سيئة» وأن مجرور الباء هو السيئة 

المجزى عنهاء كما اختاره ابن جني. 

وقال الأخفش: «الباء فيه زائدة لقوله تعالى : ىرۇ سے ميكة لها الوق 
0 ويقال: جازى بصيغة المفاعلة. قال الراغب: «ولم يجئ في القرآن: جازى». 

والهون: الھوانء وهو الذل. وفسّره الزجاج بالهوان الشدیدء وتبعه صاحب الكشاف»› 
ولم يقله غيرهما من علماء اللغة. وکلام آهل اللغة يقتضي أن الھُون مرادف الھوانء ا 
ادن قرو 0 770 1ک ف2 لی ات کر إفنافة ا تاب إلى القيؤة نادو تعیب 
الإضافة من معنی الاختصاص والملك» أي: العذاب المتمكن في الهون الملازم له 

والباء في قوله: ليما كُنتُم توب باء العوض لتعدية فعل روَد إلى المجزي 
عنه. ويجوز جعل الباء للسببية» أي: تجزون عذاب الهون بسبب قولکم؛ ويعلم أن 


اپ امت الأنعام: 94 مت 


الجزاء على ذلك و«ما» مصدرية. ثم إن كان هذا القول صادراً من جانب الله تعالى 
فذكر اسم الجلالة من الإظهار في مقام الإضمار لقصد التهويل. والأصل بما كنتم تقولون 
على. 


يفا 


وضمّن ون4 معنى تکذبونء فعلق به قوله: ظعَلَ أشَّه. فعلم أن هذا القول 
كذب على الله كقوله تعالى: «و قول عا بعص لاويل € [الحاقة: 44] الآية» وبذلك 
يصح تنزيل فعل ولون منزلة اللازم فلا يقدر له مفعول لأن المراد به أنهم یکذبون 
ريصم عمل خرن البق شا ل واا رش الق غر ااال رگا رة ت 
إلى الله إلا كذباً. 

وشمل ما کنتم ولون 16 الأقوال الثلاثة المتقدمة في قوله: ومن اُظامٌ من تر 
عى او َب - إلى قوله: - يتل کا أل آله وغيرها. 


و«غيرَ الْحَقّ»* حال من اما) الموصولة أو صفة لمفعول مطلق أو هو المفعول به 
ر ر 


لے نفولون ہہ . 

7 ۱ سے اح راح ماس روہ شيرع سم 

وقوله: پل وکنتم عن يليك چ عطف على سے کنتم تَفولُونَ 6. ا وباستكباركم عن 
آياته. والاستكبار: الإعراض فى قلة اكتراث» فبهذا المعنى يتعدى إلى الایاتء أو أريد 
من الآيات التأمل فيها فيكون الاستكبار على حقيقته» أي: تستكبرون عن التدبر في 
الآيات وترون أنفسكم أعظم من صاحب تلك الآيات. 

زجرات الوه محذوف لقضد التهويل: والسی+ لرآیت آمرا مفظعا.. وحلف جواب 
یرون اعد اب أ في سورة البقرة [165]. 


رد 


]94[ 3 جو فد كم e‏ مرو وٹرکتم ھا خولننکم ورام 
بب یا سس ھی سس 5 متا لقد تقطع بہنہم 
عل سكم کا فا تة 460 
إن كان القول المقدر في جملة: ارجا ڪڪ [الأنعام: 93] قولًا من 
قبل الله تعالى كان قوله: #ولمَدَ ج ا چتتمونا فرادیٰ کہ علدا على جملة: ارجا 
سڪ [الأنعام: 93]» أي: يقال 9 حين دفعهم الملائكة إلى العذاب: أخرجوا 
أنفسكم» ويقال لهم: لقد جئتمونا فرادى. فالجملة في محل النصب بالقول المحذوف. 
وعلى احتمال أن يكون ظعَمَرتِ الْمَوْتِ»*# حقيقة» أي: في حين النزع يكون فعل 
«جِتَتَمونا# من التعبير بالماضي عن المستقبل القریب؛ مثل: قد قامت الصلاةء فإنهم 


ا مرن الأنعام: 94 مت 


حينئذ قاربوا أن يرجعوا إلى محض تصرف الله فيهم. 

وإن كان القول المقدر قول الملائكة فجملة: #ولقد چنشموتنا فرادیٰ٭ عطف على 
جملة: ۰ ری 1 ليرد [الأنعام: 93]ء 02( پر من خطاب المعتبرين بحال 

الوجه الأول : 5 0 0۰ حقيقة في الان لأنهم حينما يقال لهم 
هذا القول قد حصل منهم المجىء بين يدي الله. و«قد» للتحقيق. 

وعلى الوجه الثاني: يكون الماضي معبراً به عن المستقبل تنبيها على تحقيق 
وقوعهء وتكون «قد) ترشیحاً للاستعارة. 

وإخبارهم بأنهم جاؤوا ليس المراد به ظاهر الإخبار لأن مجيئهم معلوم لهم ولكنه 
مستعمل في تخطئتهم وتوقيفهم على صدق ما كانوا ينذرون به على لسان الرسول فينكرونه 
وهو الرجوع إلى الحياة بعد الموت للحساب بين يدي الله. وقد يقصد مع هذا المعنى 
معنى الحصول في الوكنة والمصير إلى ما كانوا يحسبون أنهم لا يصيرون إليه» على نحو 
قوله تعالى: «#وَوَجَدَ ال ندم ٭ [النور: 39]ء وقول الراجز: 

قديص-ب -ح الله إمامالساري 

والضمير المنصوب في حِنْتموا٭ ضمير الجلالة وليس ضمیر الملائكة بدليل 
قوله : ا كما حلفت . 

و«إفردئ کہ حال من الضمير المرفوع في #اجستمونا ا ہوے وی لد 
تعتزون به 5 الحياة الأولى من مال وولد وا شار والأظهر أن افرادی) جمع ردان مثل 
اق اف ولس غراف ظضرر سر انتا لتراہ الارن ان ف د الزن 
يدل على معنى فرداً فرداء مثل ثلاث ورباع من أسماء العدد المعدولة. وأما فرادى 
عن ماله. 

وقوله: کنا تكم أو مرو تشبيه للمجيء ايك دنه معنی الإحياء بعل الموت 
الذي كانوا ينكرونه فقد رأوه رأي العين» فالكاف لتشبيه الخلق الجديد بالخلق الأول فهو 
في موضع المفعول المطلق. و(ما) المجرورة بالكاف مصدرية. فالتقدير: كخلقنا إياكم» 
5 جئتمونا معادّين مخلوقين كما خلقناكم أول مرة» فهذا كقوله تعالى: هلأَفَيَبنا بالق 
ل بل کُر ف لين من عَلق جَدِيدٍ 43 [ق: 15]. 

والتخویل : التفضل بالعطاء. فيل اق ا إعطاء الول متحي وهو الخدم. 


امت الأنعام: 94 امت 


أي: إعطاء العبيد. ثم استعمل مجازاً في إعطاء مطلق ما ینفعء أي: تركتم ما أنعمنا به 
عليكم من مال وغيره. 

واما» موصولة ومعنى تركهم إياه وراء ظهورهم بعدهم عنه تمثيلا لحال البعيد عن 
الشيء بمن بارحه سائراء فهو يترك من يبارحه وراءه حين مبارحته لأنه لو سار وهو بين 
يديه لبلغ إليه» ولذلك يمثل القاصد للشيء بأنه بين يديهء ويقال للأمر الذي يهيئه المرء 
لنفسه: قد قلمه. 

تم پچ عطف على #جتشوا وهو يبين معنى لفرّدئ» إلا أن في الجملة الثانية 
زيادة بيان لمعنی الانفراد بذكر كيفية هذا الانفراد لان كلا الخبرين مستعمل في التخطئة 
والتنديم» إذ جاؤوا إلى القيامة وكانوا ينفون ذلك المجيء وتركوا ما كانوا فيه في الدنيا 
وكان حالهم حال من ينوي الخلود. فبهذا الاعتبار عطفت الجملة ولم تفصل. وأبو البقاء 
جعل الجملة حالا من الواو في «إجشتموتا» فيصير ترك ما خوّلوه هو محل التنكيل. 

وكذلك القول في جملة وما رى مَعَكُمَ شُنَعَكم4 أنها معطوفة على جتنن 
فوكت لأن هذا الخبر أيضاً مراد به التخطئة والتلهيف» فالمشركون كانوا إذا اضطربت 
قلوبهم في أمر الإسلام عللوا أنفسهم بأن آلھتھم تشفع لهم عند الله. وقد روى بعضهم: 
(أن: الض رین التغارف قال لكا ولعله قالة استسحارا أن جھلا ران ا ية تلت رد 
عليهء أي: أن في الآية ما هو رد عليه لا أنها نزلت لإبطال قوله» لان هذه الآيات متصل 
بعضها ببعض» وفي قوله: وما تر مَعَكُمْ سُقَعَككم4 بيان أيضاً وتقرير لقوله فُرّدئ». 

وقوله: وما تر مَعَكُمْ سُقَعَاءكم» تهكم بهم لأنهم لا شفعاء لهم» فسيق الخطاب 
إليهم مساق كلام من يترقب» أي: يرى شیثاً فلم يره على نحو قوله في الآية الأآخری: 

ویٹول أبن شاف ألذِينَ كتم تقوب فِيمٌ» [النحل: 27]ء بناءً على أن نفي الوصف 

عن شيء يدل غالباً على وجود ذلك الشيء» فكان في هذا القول إيهام أن شفعاءهم 
موجودون سوى أنهم لم يحضرواء ولذلك جيء بالفعل المنفي بصيغة المضارع الدال 
على الحال دون الماضي ليشير إلى أن انتفاء رؤية الشفعاء حاصل إلى الآنء ففيه إيهام 
أن رؤيتهم محتملة الحصول بعد في المستقبل» وذلك زيادة في التهكم. 

وأضيف الشفعاء إلى ضمير المخاطبين لأنه أريد شفعاء معهودون» وهم الآلهة التي 
عبدوها وقالوا: ما نَحَبُدُهُمَ للا لیقربوتا إلى آنه لى [الزمر: 13ء اوفوت هول 
سُفَعوًُا عند الو [يونس: 18]. وقد زيد تقرير هذا المعنى بوصفهم بقوله: فلالذِنَ رَعَمَتمْ 
يك متام 

والزعم: القول الباطل سواء كان عن تعمد للباطل كما في قوله تعالى: ألم تر 


اپ مرن الأنعام: 94 وپ امت 


ا ال رڪون اَهب یڈ يما ا إِليك 4 [النساء: ۵۵٥۱ء‏ أم کان عن سوء اعتقاد 
کا هنا وقوله: ونوم E‏ لازن أن : شر اوہہ لذبن 2 نون 
46 [الأنعام : 2 وقد تقدم ذلك فين هاتين الآيتين فی سورة السا وفى هذه السورة. 
2 کے سك ۶رس ؟ ۱ 1 
وتعديم المجرور 2 قوله : © فيكم روااگ للاهتمام الذي وجهه التعجیب من هدا 
المزعوم إذ جعلوا الأصنام شركاء لله في أنفسهم وقد علموا أن الخالق هو الله تعالى فهو 
المستحق للعبادة وحده فمن أين كانت شركة الأصنام لله في استحقاق العبادة» يعني لو 
العجب من ادعائهم لهم الشركة في أنفسھم؛ لأنهم لما عبدوا الأصنام وكانت العبادة 
قا لأجل الخالقية» کان قد لزمھم من العبادة أن يزعموا أن الأصنام شركاء لله فى 
ان خلقه. أي : ا في خلقھم: اڭ ات النفوس بالوصف الدال على الشركة. 
وتقدم معنى الشفاعة عند قوله تعالى: ولا يُتَبَلُ با سَّمْعَة# في سورة البقرة [48]. 
وجملة «لقد تقطع بتكم استئناف بياني لعل ا سک التي لان 
5 ر صد تج 
المشركين حين يسمعون قوله : ما درق ا يعتادهم الطمع في لقا شفعائهم 
فيتشوفون لأن يعلموا سبیلھم؛ فقيل لهم: لقد تقطع بينكم تأييساً لهم بعد الإطماع 
ہیں آ کہ ہے ۰ ۰ و سم رس ٠‏ 
وقرا نافع والكسائي». وحفص عن عاصم - بمتح نول - مل بتکم . ف(بین) على 
هذه القراءة ظرف مکان دال على مكان الاجتماع والاتصال فيما يضاف هو إليه. وقرأ 
البقية - بضم نون #بينكم) على إخراج «بين» عن الظرفية فصار اسماً متصرفاً وأسند 
ليه التقطع على طريقة المجاز العقلي. 
وحذف فاعل تقطع على قراءة الفتح لأن المقصود حصول التقطع؛ ففاعله اسم 
مبهم مما یصلح سیت وهو الاتصال. فیقدر : لقد تقطع الحبل أو نحوه. قال ا 
a‏ بهم السب [البقرة: 166]. وقد صار هذا التركيب كالمثل بهذا الإيجاز. 
وقد شاع في كلام العرب ذكر التقطع مستعاراً للبعد وبطلان الاتصال تبعاً لاستعارة الحبل 
ت2 تمصع أن بات ايا ای قب اج ا روقّیا حس ا5وت را 
فمن ثم حسن حذف الفاعل في الآية على هذه القراءة لدلالة المقام عليه فصار 
كالمثل. وقدر الزمخشري المصدر المأخوذ من #«اتَمَطعَ» فاعلاء أي: على إسناد الفعل 
إلى مصدره بهذا التأويل» أي: وقع التقطع بينكم. وقال التفتازانی : «الأولى أنه أسند إلى 


ضمير الأمر لتقرره في النفوس» أي: تقطع الأمر بینکم). 

وقريب من هذا ما يقال: إن بيتك صفة أقيمت مقام الموصوف الذي هو 
المسند إليەء أي: أمر بينكم» وعلى هذا يكون الاستعمال من قبيل الضمير الذي لم يذكر 
معاده لكونه معلوماً من الفعل كقوله: حى ورت با حجَاب٭ [ص: 32]ء لکن هذا لا 
يعهد في الضمير المستتر لأن الضمير المستتر ليس بموجود في الكلام وإنما دعا إلى 
تقديره وجود معاده الدال عليه. فأما والکلام خلي عن معاد وعن لفظ الضمير فالمتعين أن 
نجعله من حذف الفاعل كما قررته لك ابتداءء ولا يقال: إن ٭توارت با جَاب٭ ليس فيه 
لفظ ضمير إذ التاء علامة لإسناد الفعل إلى مؤنث» لأنا نقول: التحقيق أن التاء فى 
الفعل المسند إلى الضمير هي الفاعل. ۱ 

وعلى قراءة الرفع جعل بيتك فاعلاء أي: أخرج عن الظرفية وجعل اسما 
للمكان الذي يجتمع فيه ماصدق الضمير المضاف إليه اسم المكان». أي: انفصل المكان 
الذي كان محل اتصالكم فيكون كناية عن انفصال أصحاب المكان الذي كان محل 


سرج مر 0 ےہ ور 


اجتماع. والمكانية هنا مجازية مثل : مو 07 بين يدي الله وَرَسُولٰ۔ یہ [الحجرات: 1 


وقوله: فوَصَل عتم عطف على مطح بيتك وهو من تمام التهكم 
رالاس ومعنى ضل: ضد اهتدى» أ : جهل شفعاؤكم مكانكم لما تقطع بينكم فلم 
يهتدوا إليكم ليشفعوا لكم. و«ما» موصولية ماصدقها الشفعاء لاتحاد صلتها وصلة ٭ل٣لذِنَ‏ 
E RE‏ 7 أ :الین .5 تزعمونهم شركاء» فحذف مفعولا الزعم لدلالة 
کہ مهيا فى نات کہ 1ص سر SON ON‏ 
غير العاقل لظهور عدم جدواهاء وفسر ابن عطية وغیرہ ضل بمعنى غاب وتلف وذھب؛ 
وجعلوا (ما) مصدریة؛ أ ذهب زعمكم أنها ت* تشفع لكم. وما ذكرناه في تفسير الآية 
أبلغ وأوقع. 

|95. 96] ان الله فلق اب الیل حرج ال من ہت و حرج الكت من 
E RIN EPI‏ نت E‏ 


س س2 ھ۶ 


حسجتا ذلك مدير الْعيز الْعَلِيم ©4 
المشاهدة» على انفراده تعالى بالإلهية الس ل لانتفاء الإلهية عما لا تقدر على مثل هذا 
الصنع العجيب» فلا يحق لها أن تعبد ولا أن تشرك مع الله تعالى في العبادة إذ لا حق 


ےی یں الأنعام: 95ء 96 ای یں 


لها في الإلهية. نيكون ذلك ايفل لا لوت المشر كين فخ العروية» وهو مع ذلك إبطال 
لمعتقد المعطلين من الدشويية منهم بطريق الأولى» وفي ذلك امتنان على المقصودين من 
الخطاب وهم المشركون بقرينة قوله: أن ركن أي: فتكفرون النعمة. وفيه علم 
ويقين للمؤمنين من المصدقين واستزادة لمعرفتهم بربھم وشكرهم. 

وافتتاح الجملة ب #إنَّ» مع أنه لا ینکر أحد أن الله هو فاعل الأفعال المذكورة 
هناء ولكن النظر والاعتبار في دلالة الزرع على قدرة الخالق على الإحياء بعد الموت 
كما قدو على إماتة الٰخی ألما كان نظراً دقفا قد اتصرف عئة المشركون فاجترأوا على 
إنكان البعك» ‏ كان 925 كحال من أنكر أو شك في أن الله فالق الحب والنویء فأكد 
الخبر بحرف 9ؤإإنَّ#. 

وجيء بالجملة الاسمية للدلالة على ثبات هذا الوصف دوامه لأنه رو ٠‏ ذاتي لله 
تعالى» وهو وصف الفعل أو وصف القدرة وتعلقاتها في مصطلح من لا يثبت صفات 
الأفعال» ولما كان المقصود الاكتفاء بدلالة فلق الحب والنوى على قدرة الله ۳ إخراج 
الحي من الميت» والانتقال من ذلك إلى دلالته على إخراج الحي من الميت في البعثء 
لم يؤت في هذا ل ال ل ار 

والفلق: شق وصدعٌ بعض أجزاء الشيء عن بعض» والمقصود الفلق الذي تنبثق منه 
وشائج النبت والشجر وأصولهاء فهو محل العبرة من علم الله تعالى وقدرته وحكمته. 

والحب اسم جمع لما يثمره النبت» واحده حبة. والنوى اسم جمع نواة» والنواة 
قلب التمرة. ويطلق على ما في الثمار من القلوب التي منها ينبت شجرها مثل العنب 
والزيتون» وهو العَجَم بالتحريك اسم جمع عَبجَمة. 

وجملة يج الى مِنَ ألْمَيَتِ» في محل خبر ثان عن اسم إن تتنزل منزلة بيان 
المقصود من الجملة قبلها وهو الفلق الذي يخرج منه نبتاً أو شجراً نامياً ذا حياة نباتية 
بعد أن كانت الحبة والنواة جسما صلبا لا حياة فيه ولا نماء. فلذلك رجح فصل هذه 
الجملة عن التي قبلها إلا أنها أعم منها لدلالتها على إخراج الحيوان من ماء النطفة أو 
من البيض» فهى خبر آخر ولكنه بعمومه يبين الخبر الأول» فلذلك يحسن فصل الجملة» 
أو عدم عطف أحد الأخبار. 

وعُطف على ضح الى من ألْمَيتِ» قوله: اوج أِلْمَيِتِ مِنّ لی لأنه إخبار بضد 
مضمون: عزج لی من ألْمِيّتِ»4. وصنع آخر عجيب دال على كمال القدرة وناف تصرف 
الطبيعة بالخلق» لأن الفعل الصادر من العالم المختار يكون على أحوال متضادة بخلاف 
الفعل المتولد عن سبب طبعي» وفي هذا الخبر تكملة بيان لما أجمله قوله: فلق اي 


رالرى لأن فلق الحب عن النبات والنوى عن الشجر يشمل أحوالًا مجملة» منها حال 
إثمار النبات والشجر: حَبًا يببس وهو في قصب نباته فلا تكون فيه حياة» ونوّى في باطن 
ارا لا ااه كر کرت راف ودع فلك الات کا الف جا 
والمسك واللؤلوٌ وحجر «البازهر» من بواطن الحيوان الحىء فظهر صدور الضدين عن 
القدرة الإلهية تمام الظهور. ۱ 

وقد رجح عطف هذا الخبر لأنه كالتكملة لقوله : وج ال من ألمَيّتِ» أي : يفعل 
الأمرين معاً كقوله بعده: دلق الْإصْباح مَجَمل الیل سكأ4. بے في «الكشاف» عطفاً 
على: لتق لی بناء على أن مضمون قوله: وج ألْمَيْتِ مِنَّ الى ليس فيه بيان 
لمضمون: اقلق اي لأن فلق الحب ينشأ عنه إخراج الحي من الميت لا العكس» 
وهو خلاف الظاهر لأن علاقة وصف: وج الْمَيَتِ من الى بخبر: اض الى مِنّ 
لْمَيَتِ» أقوى من علاقته بخبر: قلق لَب وَالتَوَوك». 

وقد جيء بجملة: ميج الى مِنَ ألْمَيّتِ» فعلية للدلالة على أن هذا الفعل يتجدد 
ويتكرر في کل آن» فهو مراد معلوم وليس على سبيل المصادفة والاتفاق. 

وجيء في قوله: اوج ألْمَيْتِ مِنَ أل اسماً للدلالة على الدوام والثبات» 
فحصل بمجموع ذلك أن كلا الفعلين متجدد وثابت» أي: كثير وذاتي» وذلك لان أحد 
الإخراجين ليس أولى بالحكم من قرينه فكان في الأسلوب شبه الاحتباك. 

والإشارة ب ذلك لزيادة التمييز وللتعريض بغباوة المخاطبين المشركين لغفلتهم 
عن هذه الدلالة على أنه المنفرد بالإلهية» أي : ذلكم الفاعل الأفعال العظيمة من الفلق 
وإخراج الحي من الميت والميت من الحيء هو الذي يعرفه الخلق باسمه العظيم الدال 
على أنه الإله الواحد.ء المقصور عليه وصف الإلهية فلا تعدلوا به فى الإلهية غيره» 
ولذلك عقب بالتفريع بالفاء قوله: ملا توف ہون. ۱ 

والأفك - بفتح الهمزة ‏ مصدر أفكه يأفكه» من باب ضربء إذا صرفه عن مكان 
أو عن عمل» أي: فكيف تصرفون عن توحيله. 

و«أنى» بمعنى من أين. وهو للحي تعجيبي إنكاري» أي: لا يوجد موجب 
يصرفكم عن توحيده. وبني فعل توْفَكونَ4 للمجهول لعدم تعين صارفهم عن توحيد الله 
وهو مجموع أشياء: وسوسة الشيطان» وتضليل قادتهم وكبرائهم» وهوى أنفسهم. 
جاک دل ا مستأنفة مقصود منها الاعتبار» فتكون جملة: ادل اله من 
2 اعتراضاً. 


سج 


ETT BHR 


وطكَاكُ الصاح يجوز أن يكون خبراً رابعاً عن اسم إدً4 ويجوز أن يكون صفة 
لاسم الجلالة المخبر به عن اسم الإشارة» فيكون قوله: أن تكرت اعتراضاً. 


والإصباح ‏ بكسر الهمزة - في الأصل مصدر أصبح الأفق» إذا صار ذا صباح. وقد 
سمّی به الصباح» وهو ضياء الفجر فیقابل الليل وهو المراد هنا. 


وفلق الإصباح استعارة لظهور الضياء في ظلمة الليل» فشبه لكر بفلق الظلمة عن 
الضياء» كما استعير لذلك أيضاً السلخ في قوله تعالى: #واية به لهه الل لځ مِنَهُ 
لار [یس: 37]. 

فإضافة كلق إلى #إإإصباج# حقيقية وهي لأدنى ملابسة على سبيل المجاز. 
وسنبينه في الآية الآتية لأن اسم الفاعل له شائبة الاسمية فيضاف إضافة حقيقية» وله 
شائبة فعلية فيضاف إضافة لفظية. 

زس ھا لها كان ولا على رض لی العاف ضعت تھے ای لاہ ا نيه 
المضارع في الوزن وزمن الحال أو الاستقبال. وقد يعتبر فيه المفعولية على التوسع 
فحذف ور :یی الجر اي : فالق عن الإصباح فانتصب على نزع الخافض» ولذلك سموا 
الصبح فلقا - بفتحتين - بزنة ما بمعنى المفعول كما قالوا مسكن» أي: مسكون إليه. 
فتكون الإضافة على هذا لفظية بالتأويل وليست إضافته من إضافة الوصف إلى معموله إذ 
لیس الإصباح مفعول الفلق والمعنى فالق عن الإصباح فيعلم أن المفلوق هو الليل ولذلك 
فسروه فالق ظلمة الإصباح أي: الظلمة التي يعقبها الصبح وهي ظلمة العَبّش» فإن فلق 
الليل عن الصبح أبدع في مظهر القدرة وأدخل في المنة بالنعمة» لأن الظلمة عدم والنور 
وجود. والإيجاد هو مظهر القدرة ولا یکون العدم نکیا للقدرة إلا إذا تسلط على موجود 
وهو الإعدام» وفلق الإصباح نعمة أيضا على الناس لينتفعوا بحياتهم واكتسابهم. 

#مَجَلعِلٌ التل سكا عطف على : فلق الْإصبَاح4. 

وقرأه الجمهور بصيغة اسم الفاعل وجر اليل لمناسبة الوصفين في الاسمية 
والإضافة. وقرأه عاصم وحمزة. والكسائي». وخلف. لعل * بصيغة فعل الماضي 
وبنصب #الليل#. 

وعبّر في جانب الليل بمادة الجعل لان الظلمة عدم» فتعلق القدرة فيها هو تعلقها 
بإزالة ما يمنع تلك الظلمة من الأنوار العارضة للأفق. والمعنى أن الله فلق الإصباح 


أوقانا لتعوة:الظلهة إل الاق رجا بعه الو وات لمكيو بت اسب و الها 
فيستجموا راحتهم. 

والسكن - بالتحريك ‏ على زنة مرادف اسم المفعول مثل الفلق على اعتباره و 
بالتوسع بحذف حرف الجر وهو ما يسكن إليه» أي: تسكن إليه النفس ويطمئن إليه 
القلب. راشکرتا قفا سی ازجا کا رای بتكا گال ا طون کل 

تن بوتكم سكا [النحل: 80]ء فمعنى جَغل الليل سکناً أنه جعل لتحصل فيه راحة 
النفس من تعب العمل. 

وعُطف «الشمس والقمر» على اليل بالنصب رعياً لمحل الليل لأنه في محل 
المفعول ل «جاعل» بناءًَ على الإضافة اللفظية. والعطف على المحل شائع في مواضع من 
كلام العرب مثل رفع المعطوف على اسم «إد#» ونصب المعطوف على خبر ليس 
المجرور بالباء. 

والحسبان في الأصل مصدر حَسّب ۔ بفتح السين - كالعّفران» والشكران. 
والكتران + آف٤‏ جلها ابا آي غلامة ينات لان يحسون يخركاتها: أوقالف الل 
والنهار» والشهورء والفصول» والأعوام. وهذه منة على الناس وتذكير بمظهر العلم 
والقدرة» ولذلك جعل للشمس حسبان كما جعل للقمرء لأن كثيراً من الأمم يحسبون 
شهورهم وأعوامهم بحساب سير الشمس بحلولها في البروج وبتمام دورتها فيها. 

والعرب يحسبون بسير القمر فی منازله. وهو الذي جاء به الاسلام وكان العرب 
في الجاهلية يجعلون الكبس لتحويل السنة إلى فصول متماثلةء فموقع المنة أعم من 
الاعتبار الشرعي في حساب الأشهر والأعوام بالقمري؛ وإنما استقام ذلك للناس 
بجعل الله حركات الشمس والقمر على نظام واحد لا يختلف. وذلك من أعظم دلائل 
علم الله وقدرته» وهذا بحسب ما يظهر للناس منه ولو اطلعوا على أسرار ذلك النظام 
البديع لكانت العبرة به أعظم. 

والإخبار عنهما بالمصدر إسناد مجازي لأنه في معنى اسم الفاعل» أي: حاسبين. 
والحاميت: تم الاين بسب الجن والقمر. 

والإشارة ب ذلك إلى الجعل المأخوذ من «جاعل». 

والتقدير: وضع الأشياء على قدر معلوم كقوله تعالى: ولق کل شےو فعدده 
يبا [الفرقان: 2]. 


وہ العيز » : الخالب» القاهرهء واش هو العزيز نا لاله لا تتعاصی عن 


قدرته الكائنات كلها. و#©الْعَلِيوِ» مبالغة في العلمء لان وضع الأشياء على النظام البديع 

[ 97] وهو الت حمل € لجو لبدو تا سے كنك ال 0227 هد فصلا 
ا کلم - کہ . 

عطف على جملة جيل اليل سكا [الأنعام: 96]ء وهذا تذكير بوحدانية الله 
ظلمات البر والبحر يهتدون بها. وقد كان ضبط حركات النجوم ومطالعها ومغاربها من 
أقدم العلوم البشرية ظهر بين الكلدانيين والمصريين القدماء. وذلك النظام هو الذي أرشد 
العلماء إلى تدوين علم الهيئة. 

والمقصود الأول من هذا الخبر الاستدلال على وحدانية الله تعالى بالإلهية» فلذلك 
صیغ بصيغة القصر بطريق تعريف المسند والمسند إليه» لأن کون خلق النجوم من الله 
وكونها مما يهتدى بها لا ينكره المخاطبون ولكنهم لم یجروا على ما يقتضيه من إفراده 
بالعبادة. والنجوم جمع نجمء وهو الكوكب» أي: الجسم الكروي المضيء في الأفق ليلا 
الذي يبدو للعين صغیراء فليس القمر بنجم. 

و« جعل ہے هنا بمعنی خلق. فيتعدى الین مفعول واحد وجول . متعلق فت 
جَعَلَ4» والضمير للبشر كلهم» فلام فلکم للعلة. 

وقوله: لدا يبا علة ثانية ل 9جَعَلَ» فاللام للعلة أيضاًء وقد دلت الأولى 
على قصد الامتنان» فلذلك دخلت على ما يدل على الضمير الدال على الذوات» كقوله: 
الامتنان وهو ذلك النفع العظيم. ولما كان الاهتداء من جملة أحوال المخاطبين كان موقع 
قوله: «الِبْتَدُ» قريباً من موقع بدل الاشتمال بإعادة العاملء وقد تقدم ذلك عند قوله 
CoO EE‏ سور المناقنة [11:4]: 

والمراد بالظلمات : الظلمة الشديدة» فصیعهة الجمع ستعملة 0 القوة. وقد تقدم أن 
الشائع أن يقال: ظلمات» ولا يقال: ظلمةء عند قوله تعالی: «#وَرَكهُمَ فى طلست ل 
"رون في سورة البقرة [171]. 

وإضافة 9طْنْمَتِ» إلى #أليرٌ وَالْحر٭ على معنى «فى» لأن الظلمات واقعة فى 
هذين المكانين» أي: لتهتدوا بها في السير في الظلمات. ومن ينفي الإضافة على معنى 


ان مرن الأنعام: 97 بھی غرم 


«في» يجعلها إضافة على معنى اللام لأدنى ملابسة كما في انکر کے آ2 93 

والإضافة لأدنى ملابسةء إما مجاز لغوي مبنى على المشابهة» فهو استعارة على ما 
هو ظاهر کلام «المفتاح» في مبحث البلاغة والفصاحة إذ جعل في قوله تعالى: يارش 
]بلعے مَآءَكِ4 [هود: 44] «إضافة الماء إلى الأرض على سبيل المجاز تشبيهاً لاتصال الماء 
بالأرض باتصال اليلك بالمالك» أه. فاستعمل فيه الإضافة التي هي على معنى لام 
الملك فهو استعارة تبعية. 

وإما مجاز عقلي على رأي التفتازاني في موضع آخر إذ قال في كوكب الخرقاء: 
(حقیقة الإضافة اللامية الاختصاص الكامل» فالإضافة لأدنى ملابسة تكون مجازاً حكميا». 

ولعل التفتازاني يرى الاختلاف في المجاز باختلاف قرب الإضافة لأدنى ملابسة 
من معنى الاختصاص وبعدها منه كما يظهر الفرق بين المثالين» على أن قولهم: لأدنى 
ملابسةء يؤذن بالمجاز العقلي لأنه إسناد الحكم أو معناه إلى ملابس لما هو له. 

وجملة «9مَدَ فصتا لیت مستأنفة للتسجيل والتبليغ وقطع معذرة من لم يؤمنوا. 
واللام للتعليل متعلق ب فصلا كقوله : 

ریو و وا ا وا تجن 

ا فصّلنا لأجل قوم يعلمون. 

وتفصیل الآيات تقدم عند قوله تعالی : #وكدلك َل الآيتِ» في هذه السورة [55]. 
وجعل التفصيل لقوم يعلمون تعريضاً بمن لم ينتفعوا من هذا التفصيل بأنهم قوم لا يعلمون. 

والتعريف في «#الْآيتِ» للاستغراق فيشمل آية خلق النجوم وغيرها. 

والعلم في كلام العرب إدراك الأشياء على ما هي عليه؛ قال السّموأل أو 
عبدالملك الحارثي : 


والذين يعلمون هم الذين انتفعوا بدلائل الآيات» وهم الذين آمنوا بالله وحده» كما 
قال تعالى: ل ل دل ليت لموم يمون [الأنعام: 99]. 


010( في قول الشاعر الذي لم يعرف اسمه : 
إذا كوكب الخرقاء لاح بسحرة سُهِيلُ أذاعت غزلها في القرائب 


مر الأنعام: 98 ای ام ۱ 531 ١‏ 


صرح کے سج سے 


[98] فقو ألذه اناگ سن تين مَحدة کٹ ککڑ ومسو تد مصلا الكت 
يك © 

هذا تذكير بخلق الإنسان وكيف نشأ هذا العدد العظيم من نفس واحدة كما هو 
معلوم لهم. > فالذي أنشأ الناس وخلقهم هو الحقيق بعبادتهم دون غيره مما أشركوا ب4 
والنظر في خلقة الإنسان من الاستدلال بأعظم الآيات. قال تعالى: إو اشک د 
يرون ©6 [الذاریات: 21]. 


والقصر الحاصل من تعريف المسند إليه والمسند تعريض بالمشركين» إذ أشركوا فى 
عبادتهم مع خالقهم غير من خلقهم على نحو ما قررته في الآية قبل هذه. 
الواحدة هي ادم ع . 


وقوله: "90و الفاء للتفريع عن «أنشأكم)4. وهو تقريع المشتمل عليه 

وقرأه الجمھور مامت ٭ہ٭ بفتح القاف ‏ وقرأه ان كثير . وأبو 0 وروح عن 
يعقوب بكسر القاف. فعلى قراءة فتح الات كر درا ما ج 2 4 کلف 
ورفعهما على أنه مبتداً لفت خبرہ؛ تقديره: لكم أو منكمء أ شان أنه سے ل 
محذوف تقدیرہ : فأنتم مستفر ومستودع. والوصف بالمصدر للمبالغة فی الحاصل به » أي : 
فتفرع عن إنشائكم استقرار واستيداع» أي: لكم. 

وعلى قراءة ‏ کسر القاف ‏ يكون المشتفر اسم فاعل. والمستودع اسم مفعول من 
کل" بمعی کا أي : بعد د أقررناء سر ہس 2 ٹھر 
رت وتقدم عند قوله تعالى: از با ف في هذه 9 [67]. 

والاستيداع: طلب الترك» وأصله مشتق من الودع» وهو الترك على أن يسترجع 
المستودع. يقال: استودعه و إذا جعله عنده ودیعة؛ فالاستيداع مؤذن بوضع موقت؛ 
والاستقرار مؤذن بوضع دائم أو طويل. 

وقد اختلف المفسرون في المراد بالاستقرار والاستيداع في هذه الآية مع اتفاقهم 
على أنهما متقابلان. 


A 98 الأنعام:‎ A 


فعن ابن مسعود: «المستقر الكون فوق الأرض» والمستودع الکون في القبر». وعلى 
هذا الوجه يكون الکلام تنبيهاً لهم بأن حياة الناس في الدنيا يعقبها الوضع في القبور وأن 
ذلك الوضع استيداع موقت إلى البعث الذي هو الحياة الأولى رداً على الذين أنكروا البعث. 

وعن ابن عباس: «المستقر في الرحم والمستودع في صلب الرجل»» ونقل هذا عن 
ای :سرد اها وقاله مجاهد والضحاك وعطاء وإبراهيم النخعي» وفسر به الزجاج. قال 
الفخر: «ومما يدل على قوة هذا القول أن النطفة رو لا تبقى في انيد لان آواتا 
طويلًا والجنين يبقى في رحم الأم زماناً طويلاً». وعن غير هؤلاء تفسيرات أخرى لا يثلج 
لها الصدر أعرضنا عن التطويل بها. 

ووا الطبري : «إن الله لم يخصص معنی دون غیرہا؛ ولا شك أن من بني آدم 
مستقراً في الرحم ومستودعاً في الصلب» ومنهم من هو مستقر على ظهر الأرض أو بطنها 
ومستودع في أصلاب الرجال» ومنهم مستقر في القبر مستودع على ظهر الأرض» فكل 
مستقر أو مستودع بمعنى من هذه المعاني داخل في عموم قوله: مسر تنک اه. 

وقال ابن عطية: «الذي يقتضيه النظر أن ابن آدم هو مستودع في ظهر أبيه وليس 
بمستقر فيه لأنه ينتقل لا محالة ثم ينتقل إلى الرحم ثم ينتقل إلى الدنيا ثم ينتقل إلى القبر 
ثم ينتقل إلى الحشر ثم ينتقل إلى الجنة أو النار. وهو في كل رتبة بين هذين الظرفين 
مستقر بالإضافة إلى التي قبلها ومستودع بالإضافة إلى التي بعدها». اه. 

والأظهر أن لا يقيد الاستيداع بالقبور بل هو استيداع من وقت الإنشاء» لان 
المقصود التذكير بالحياة الثانية» ولأن الأظهر أن الواو ليست للتقسيم بل الأحسن أن 
تكون للجمع؛ أي: أنشأكم فشأنكم استقرار واستيداع» فأنتم في حال استقراركم في 
الأرض ودائع فيها ومرجعكم إلى خالقكم كما ترجع الوديعة إلى مودعها. وإيثار التعبير 
بهذين المصدرين ما كان إلا لإرادة توفير هذه الجملة. 

وعلى قراءة ‏ کسر القاف ‏ وهو اسم فاعل. IS‏ اسم مفعول» والمعنی 
هو هو. 

وقوله: عافد فصتا ليت 0-۳ ر فهو تقرير لنظيره ه المتقدم مقصود به التذكير 
والإعذار. 

وعدل عن «يعلمون» إلى هوت لأن دلالة إنشائهم على هذه الأطوار من 
الاستقرار والاستيداع وما فيهما من الحكمة دلالة دقيقة تحتاج إلى تدبرء فإن المخاطبين 
كانوا معرضين عنها فعبّر عن علمها بأنه فقه» بخلاف دلالة النجوم على حكمة الاهتداء 
بها فهي دلالة متكررة» وتعريضاً بأن المشركين لا يعلمون ولا یفقھون فإن العلم هو 


ای میں الأنعام: 99 اپ ام 


المعرفة الموافقة للحقيقة» والفقه هو إدراك الأشياء الدقيقة. فحصل تفصیل الآيات 
للمؤمنين وانتفی الانتفاع به للمشركين» ولذلك قال بعد هذا: ل ل تلہم ليت انور 
وون 4 [الأنعام: 99]. 

سرع حدس سے سا کس سے < ع ص 


[99] اوهو ألذه أَنرَل من الما مات فاخرجتا به بات كل سرو فاخرجتا 
2 ره 26 7 2 ۶ .مم : ہہب بَا و ر ور ص ص ت س <> 
سه خضرا تخرج 9 حبا مثتراككبا ومن أَلدَّخْل م من طلعها قَسوَان دانية سی من 


اتح عو لا ۲۶ کے ضر هه ار 


ع سے وَالْرَمّانَ وغار د انظكوأ 01 مرف إذا اثمر وينعه 2ہ إن ع 


انگ لكب قزر بز 46. 

القول في صيغة القصر من قولہ: وهو آلے أل إلخء كالقول في نظيره السابق. 
وط في قول 26 2ھ" 3 ماء ee‏ الجو العلیا 
كَصيّب من الا في سورة البقرة [19]. e‏ عن ضنوير الغية: إلى ضر ا في 
قوله : ا خی بت ة الالتفات. 

والباء اة جعل الله الماء لخروج اللات والضمير المجرور بالباء عائد ال 
الماء. 

والنبات اسم لما ينبت». وهو اسم مصدر نبت » سمي به النابت على طريقة يقة المجاز 
الذي صار حقيقة شائعةء فصار النبات ا مشتركاً مع المصدر. 

وش مراد به صنف من النبات بقرينة إضافة ثبَاتَ4 إليه. 

والمعت © ا رجا والماء ها بہت من اماف الل ان انت جي أله أنواع 
كثيرة؛ فمنه زرع وهو ما له ساق لينة كالقصب» ومنه شجر وهو ما له ساق غليظة 
أنها مختلفة الصفات والثمرات والطبائع والخصوصيات والمذاق» وهي كلها نابتة من ماء 
السماء الذي هو واحدء وذلك آية على عظم رق قال تعالى :و میق سا وكير 
وَنْفْضِلُ بَعْصَبَا عن بض ل الكل [الرعد: 4] وهو تنبيه للناس ليعتبروا بدقائق ما 
أودعه الله فيها من مختلف القوى التى سببت اختلاف أحوالها. 

ان في 0 رض بد تبات کل ۓوہ فاء التفريع. 
سره فالفاء ا و(من) ابتدائية أو تبعيضية» والضمير امرون يها عاد إلى 
الات أي : فكان من الت خضر ونخل وجنات وشجر › وهذا تة تقسيم الجنس إلى أنواعه. 


والخحخضر: الشيء الذي لونه أخضرء يقال: أخضر وخضر كما يقال: أعور وعَور» 
ریطلق الخضر اسما لات الرطب الڈی ليس لسن کالتصیل۔والافقت 

وف الج 1ھ ينبت الربيع لَمَا يقثّل حَبَطاً أو يُلم إلا آکلةً الخضر أكلت 
حتى إذا امتدت خاصرتاها» الحديث. وهذا هو المراد هنا لقوله فى وصفه: #خرج مِنَهُ 
حا رابا فإن الحب يخرج من النبت الرطب. 

وجملة ّرح مِنْهُ» صفة لقوله: حيرا لأنه صار اسماًء و«من» اتصالية أو 
ابتدائية» والضمير المجرور بها عائد إلى #خضرا. 

والحب: هو ثمر النبات» كالبر والشعير والزراريع كلها. 

والمتراكت: الملتصق بعضه على بعص في السكلة) مثل القمح وغيره» والتفاعل 
للمبالغة في ركوب بعضه بعضاً. 

وجملة: ومن الل من طَلّمها قِنْوَانٌ دَانيَةٌ»4 عطف على : ٭ل فا جنا مه خضرا٭. 
ویجوز أن تكون معترضة والواو اعتراضیةء وقوله: وم آلتْل# خبر مقدم و لوان کہ 
مبتداً مؤخر. 

والمقصود بالإخبار هنا التعجيب من خروج القنوان من الطلع وما فيه من بهجة› 
وبهذا يظهر وجه تغيير أسلوب هذه الجملة عن أساليب ما قبلها وما بعدها إذ لم تعطف 
أجزاؤها عطف المفردات» على أن موقع الجملة بين أخواتها يفيد ما أفادته أخواتها من 
العبرة والمنة. 

والتعريف في آَل تعريف العهد الجنسي» وإنما جيء بالتعریف فيه للإشارة 
إلى أنه الجنس المألوف المعهود للعرب» فإن النخل شجرهم وثمره قوتهم وحوائطه 
منبّسَّط نفوسھم؛ ولك أن تجعله حالا من «#األدَّخْلِ» اعتداداً بالتعريف اللفظي كقوله: 
«وَالرَوْتَ وَالرمَانَ مُشَتَّهُا4. ويجوز أن يكون «إين طَلْمهَا»4 بدل بعض من آل بإعادة 
خرف الجر الداغل على, المبدل منه. 

و#قِنْوانُ4 - بكسر القاف - جمع قنو - بكسر القاف أيضاً - على المشهور فيه عند 
العرب غير لغة قيس وأهل الحجاز فإنهم يضمون القاف. فقنوان - بالكسر ‏ جمع تكسير. 
وهذه الصيغة نادرة» غير جمع فَعَل (بضم ففتح) وفعْل (بضم فسكون) وفْعْل (بفتح 
فشكون): ا كانا زاری العين :وفعال: 

والقتق + غر جن السری: كالعتقوة اللعتت > ویسئی العدق ب یک لئے وتسم 
ال افاي کسر الات 


SEES 


والطلع: وعاء عرجون التمر الذي يبدو في أول خروجه يكون كشكل الأترجّة 
العظيمة مغلقاً على العرجون ثم ينفتح كصورة نعلين فيخرج منه العنقود مجتمعاً. ويسمّى 
حينئذ الإغريض» ثم يصير قنوا. 

و«داية قريبة. والمراد قريبة التناول كقوله تعالى: قُطُومُهَا ية @) [الحاقة: 
3. والقنوان الدانية. بعض قنوان النخل خصّت بالذكر هنا إدماجا للمنة فى خلال 
لات اة سد ا الا ا اھت اب رای لی كن گکاتیا 
قصيرة لم تتجاوز طول قامة المتناول» ولا حاجة لذكر البعيدة التناول لأن الذکری قد 
حصلت بالدانية وزادت بالمنة التامة. 

واجنات» بالنصب عطف على حَضِرَا4. وما نسب إلى أبي بكر عن عاصم من 
رفع (جنات) لم يصح. 

وقوله: فان امت تمييز مجرور ب ين البيانية» لأن الجنات للأعناب بمنزلة 
المقادير كما يقال جريب تمراًء وبهذا الاعتبار عُدي فعل الإخراج إلى الجنات دون 
الأعناب» فلم يقل وأعناباً في جنات. 

والأعناب جمع عنب وهو جمع عنبة» وهو في الأصل ثمر شجر الكرم. ويطلق على 
شجرة الكرم عنب على تقدير مضاف» أي: شجرة عنب» وشاع ذلك فتنوسي المضاف. 

قال الراغب: «العنب يقال لثمرة الكرم وللكرم نفسه» اه. 

ولا يعرف إطلاق المفرد على شجرة الكرم» فلم أر في كلامهم إطلاق العنبة 
بالإفراد على شجرة الكرم ولكن يطلق بالجمع؛ يقال: عنب» مراد به الكرم» كما في 
قوله تعالى: دَأبْثَا فا حبَا لا ويا [عبس: 27: 28]ء ويقال: أعناب کذلك؛ كما هناء 
وظاهر كلام الراغب أنه يقال: عنبة لشجرة الكرمء فإنه قال: «العنب يقال لثمرة الكرم 
وللكرم نفسه الواحدة عنبة». 

وشن وَالرُمَانَّ» ۔ بالنصب - عطف على «جنات» والتعريف فيهما الجنس كالتعريف 
في قوله: طلوَمنَ ألدَّخْلِ». والمراد بالزيتون والرمان شجرهما. وهما في الأصل اسمان 
للثمرتين ثم أطلقا على شجرتيهما كما تقدم في الأعناب. وهاتان الشجرتان وإن لم تكونا 
مثل النخل في الأهمية عند العرب إلا أنهما لعزة وجودهما في بلاد العرب ولتنافس العرب 
فی لاھک نات E‏ نا قفا نويا کا فی مقام ای سے صنع الله تعالى ومنته. 
وكانت شجرة الزيتون موجودة بالشام وفي سيناء وشجرة الرمان موجودة بالطائف. 

وقوله : «مسََبهَا وَعَيْرَ مُتَسَيةِ4 حال ومعطوف عليه» والواو للتقسيم بقرينة أن الشيء 
لع ل" ركون سا رخ ا ای مہ حلمہ رسلد فر ا جالات 


من «الزيتون والرمان» معاًء وإنما أفرد ولم يجمع اعتباراً بإفراد اللفظ. والتشابه والاشتباه 
مترادفان كالتساوي والاستواءء وهما مشتقان من الشبه. والجمع بينهما في الآية للتفنن 
كراهية إعادة اللفظ. ولآن اسم الفاعل من التشابه أسعد بالوقف لما فيه من مد الصوت 
بخلاف (مشتبه). وهذا من بديع الفصاحة. 

والتشابه: التمائل في حالة مع الاختلاف في غيرها من الأحوال» أي: بعض 
شجره يشبه بعضاً وبعضه لا يشبه بعضاًء أو بعض ثمره يشبه بعضاً وبعضه لا يشبه بعضاء 
فالتشابه مما تقارب لونه أو طعمه أو شكله مما يتطلبه الناس من أحواله على اختلاف 
أميالهم» وعد التشابه ما اختلف بعضه عن البعض الآخر فيما يتطلبه الناس من الصفات 
على اختلاف شهواتهم. فمن أعواد الشجر غليظ ودقيق» ومن ألوان ورقه قاتم وداکن : 
ومن ألوان ثمره مختلف ومن طعمه كذلك» وهذا كقوله تعالى: لویل بعصا عن 
عض نے الكل [الرعد: 4]. والمقصود من التقييد بهذه الحال التنبيه على أنها مخلوقة 
۷٣‏ ار لاش 


جو سب 


ويجوز أن تجعل هذه الحال من جميع ما تقدم من قوله: «نخرج نه حب 
مُرَاكبًا4. فان جميع ذلك مشتبه وغير متشابه. وجعله الزمخشري حالا من (الزیتون) 
ات افو تفر تا كك( الوفاق ا آغری ال عليه الأول کہ > والوفان 
كذلك. وإنما دعاه إلى ذلك أنه لا يرى تعدد صاحب الحال الواحدة ولا التنازع في 
الحال» ونظره بإفراد الخبر بعد مبتدأ ومعطوف في قول الأزرق بن طرفة الباهلي» جواباً 
لبعض بني قشير وقد اختصما في بئر فقال القشيري: «أنت لص ابنٌ لص»: 
رماني IER TEETER EE‏ سرا ومن أجل الطوي رَماني 

ولا ضير في هذا الإعراب من جهة المعنى» لأن التنبيه إلى ما في بعض النبات من 
دلائل الاختيار يوجه العقول إلى ما فى مماثله من أمثالها. 

وجملة #إانظروأ إل َم بيان للجمل التي قبلها المقصود منها الوصول إلى معرفة 
صنع الله تعالى وقدرته» والضمير المضاف إليه في #ثَمَرِ» عائد إلى ما عاد إليه ضمير 

مر کے سج ٠>‏ 5 

ومَسْتها#4 من تخصیص أو تعميم. 

والمأمور به هو نظر الاستبصار والاعتبار بأطواره. 

والثمر: الجنى الذي يخرجه الشجر. وهو بفتح الثاء والميم - في قراءة الأكثر, 
جمع ثمرة ٠‏ بفتح الثاء والميم 5 وقرأه حمزة والكسائي وخلف ‏ بضم الثاء والميم - وهو 
جمع د تكسير» كما جمعت : خشبة على تی ق 


ETT رہد‎ 


والينع : اليب والنضج. يقال: يَنَع - بفتح النون - يينع - بفتح النون وكسرها - 
ویقال : ْنَم ونع ينعا بفتح التحتية بعدها نون اة 

وداه ظرف لحدوث الفعل» فهي بمعنى الوقت الذي يبتدئ فيه مضمون الجملة 
المضاف إليهاء أي: حين ابتداء :0ھ وقوله: وتو لم يقيد بإذا أينع لأنه إذا ينع 


فقد تم تطوره وحان قطافه ذ تبق للنظر فيه عبرة لأنه قد انتھت أطواره. 
وجملة إن فى دی 4 7 علة للأمر بالنظر. وموقع پان فيه موقع لام التعلیل : 
كقول: پشار: 


إا ت اا فين اص ايسور 

والإشارة ب ادل إلى المذكور كله من قوله: وهو ألذه اَنَرّل مِنَ السَّمَةِ مه 
َأََجَمَا بد بات کل کے وہ ۔ إلى 0 - وينوي فتوحيد اسم الإشارة بتأويل المذكورء 
كما تقدم في قوله تعالى: #عوان بثر. بے لك في سورة البقرة [68]. 

# قور ومون کپ وصف للآيات. واللام للتعليل › والمعلل هو ما في مدلول الآيات 
من مضمن معنى الدلالة والنفع. وقد صرح في هذا بأن الآيات إنما تنفع المؤمنين 
تصریحاً بأنهم المقصود في الآيتين الأخريين بقوله: فور بكم [الأنعام: 197]ء 
وقوله: فلتَورِ يَنْقَهُوتٌ» [الأنعام: 98]ء وإتماماً للتعريض بأن غير العالمين وغير 
الفاقهين هم غير المؤمنين يعني المشركين. 

[100] ےرا بنع 23 لل کا قروا 2 بين وت يتن جار 
سْبَحَدئَهُ. وتعتلق ععا پیٹوںے 409 . 

عطف على الجمل قبله عطف القصة على القصةء فالضمير المرفوع في (جعلوا) 
عائد إلى رمك من قوله تعالى: ودب بو َوَمُكَ)ه [الأنعام: 66]. 

وهذا انتقال إلى ذكر شرك آخر من شرك العرب وهو جعلهم الجن شركاء لله في 
عبادتهم كما جعلوا الأصنام شركاء له في ذلك. وقد كان دين العرب في الجاهلية خليطا 
من عبادة الأصنام ومن الصابئية عبادة الكواكب وعبادة الشياطين» ومجوسية الفرس. 
وأشياء من اليهودية» والنصرانية» فإن العرب لجهلهم حينئذ كانوا يتلقون من الأمم 
المجاورة لهم والتي يرحلون إليها عقائد شتى متقارباً بعضها ومتباعداً بعض» فيأخذونه 
بدون تأمل ولا تمحيص لفقد العلم فیھم؛ فإن العلم الصحيح هو الذائد عن العقول من 
أن تعشش فيها الأوهام والمعتقدات الباطلة» فالعرب كان أصل دينهم في الجاهلية عبادة 
الأصنام وسرت إليهم معها عقائد من اعتقاد سلطة الجن والشياطين ونحو ذلك. 


فكان العرب يثبتون الجن وينسبون إليهم تصرفات» فلأجل ذلك كانوا يتقون الجن 
وينتسبون إليها ويتخذون لها المعاذات والرقى ويستجلبون رضاها بالقرابين وترك تسمية الله 
على بعض الذبائح. 

وكانوا یعتقدون أن الكاهن تأتيه الجن بالخبر من السماءء وأن الشاعر له شيطان يوحى 
إليه الشعرء ثم إذا أخذوا في تعليل هذه التصرفات وجمعوا بينها وبين معتقدهم في ألوهية الله 
تعالى تعللوا لذلك بأن للجن صلة بالله تعالى فلذلك قالوا: الملائكة بنات الله من أمهات 
سررآت ا لو ضا و به و تو با [الصافات: 158]ء 
وقال: و لرك البكاث وهم الَو © آم قتا می إنندًا وهم کہثرت 9 
1 نم من اہ لفح م توت © نیا ولد الہ ولم 2 4 [الصافات: 149 152]. 

ومن ال کل کہ جو وا ھرت ا اھ تر قال 
ا 2 تحشرهم جیا یکا ثم تو ل لیک اھولہ پا ڪا یعبدوت © قالوا ستحت أت 


ے و 


وتا من دونهم بل كنأ و الجن ا ومون لک (سبأ: 4٥‏ 41]. 


والذين زعهوا ان المناذنكة ينات الله هم قريش وبنو سلمة و وبنو 
مليح. وكان بعض العرب موسا عبدوا الشيطان وزعموا أنه الله الشر وأن الله اه الخیں 
وجعلوا الملائكة جند الله زان جند الشيطان. وزعموا أن الله خلق الشيطان من نفسه ثم 
ترض اليه شر القن قان اله الشر. وهم قد انتزعوا ذلك من الديانة المزدكية القائلة 
بإلهين اله للخير وهو (یزدان). وإله للشر وهو (أَهْرمن) وهو الشيطان. 

فقوله: «االجئ» مفعول أول ولوا و«ؤشركاء» E‏ لان الجن 
المقصود من السياق لا مطلق الشرکاء لأن جعل الشركاء لله قد تقرر من قبل. و«ؤلله»* 
متعلق ب ٭ل شر ک. وقدم المفعول الثاني على الأول لأنه محل تعجيب وإنكار فصار 
لذلك أهم وذكرة اس 

وتقديم المجرور على المفعول في قوله: «إيو راء للاهتمام والتعجيب من خطل 
عقولهم إذ يجعلون لله شركاء من مخلوقاته لأن المشركين يعترفون بأن الله هو خالق 
الجن» فهذا التقديم جرى على خلاف مقتضى الظاهر لأجل ما اقتضى خلافه. 

وكلام «الكشاف» يجعل تقديم المجرور في الآية للاهتمام باعتقادهم الشريك لله 
اهتماما في مقامه وهو الاستفظاع والإنكار التوبيخي. وتبعه في «المفتاح» إذ قال في تقديم 

بعض المعمولات على بعض : «للعناية بتقديمه لكونه نصب عينك كما تجدك إذا قال لك 
َو غرات ل قف رن وتقول : لله شركاء. وعليه قوله تعالى: ©#وَجَعَلُواْ لله 
شركاء24 اه. فيكون تقديم المجرور جارياً على مقتضى الظاهر. 


والجن ‏ بکسر الجيم ‏ اسم لموجودات من المجردات التي لا أجسام لھا ہد۔ 
ناري» ولها آثار خاصة في بعض تصرفات تؤثر في بعض الموجودات ما لا تؤثره القوى 
العظيمة. رس من سس اط لا يدرى أمد وجود أفرادها ولا كيفية بقاء 9 

وقد أثبتها القرآن على الإجمالء وكان للعرب أحاديث في تخيلها. فهم يتخيلونها 
قادرة على التشكل بأشكال الموجودات كلها ويزعمون أنها إذا مسّت الإنسان آذته وقتلته. 
وأنيا حخطت فی الات :ف الفيافن 6 وأن لھا رجلا وآصزانا نی الفيافن:- و غمون أن 
الاق مس الد ہل عم د ع اقول a‏ رگن اھ 
رض [الأنعام: 71]ء وأنها قد تقول الشعرء وأنها تظهر للكهان والشعراء. 

وجملة : وهم في موضع الحال والواو للحال. والضمير المنصوب في (خلقهم» 
يحتمل أن يعود إلى ما عاد إليه ضمير «جعلوا». أي : وخلق المشرکین ؛ وفرع هذه جح 
التعجيب من أن يجعلوا لله شركاء وهو خالقهمء من قبيل «وَجمَلُونَ ررك SES‏ 
)€ [الواقعة: 82]ء وعلی هذا تكون ضمائر الجمع متناسقة والتعجیب على هذا ےت 
جعلهم ذلك مع أن الله خالقهم في نفس الأمر فکیف لا ينظرون في أن مقتضی الخلق أن 
يفرد بالإلهية إذ لا وجه لدعواها لمن لا يخلق كقوله تعالى : امن تخلق کمن ل لا ات اید 
كان 420 [النحل: 117» فالتعجيب على هذا من جهلهم وسوء نظرهم. 

ويجوز أن يكون ضمير ومهم عائداً إلى الجن لصحة ذلك الضمير لهم باعتبار 
أن لهم عقلاء وموقع الحال التعجيب من ضلال المشركين أن يشركوا الله في العبادة 
بعض مخلوقاته مع علمهم بأنهم مخلوقون لله تعالى. فإن المشركين قالوا: «إن الله خالق 
الجن»» كما تقدم» وأنه لا خالق إلا هوء فالتعجيب من مخالفتهم لمقتضى علمهم. 
فالتقدير : وخلقهم كما في علمهمء أي: وخلقهم بلا نزاع. وهذا الوجه أظهر. 

وجملة وَأ عطف على جملة وَجَمَلُأ»# والضمير عائد على المشركين. 

وقرأ الجمهور #وخَرَقوا# ‏ بتخفیف الراء -» وقرأه نافع» وأبو جعفر ‏ بتشديد 
اا 

والخرق: أصله القطع والشق. وقال الراغب: «هو القطع والشق على سبيل الفساد من 
غير تدبر»» ومنه قوله تعالى: #أترقها لغری اهلها [الكهف: 71]. وهو ضد الخلقء فإنه 
فعل الشيء بتقدير ورفق» والخرق بغير تقدير. ولم يقيده غيره من أئمة اللغة واا ما كان فقن 
استعمل الخرق مجازاً في الكذب كما استعمل فيه افترى واختلق من الفري والخلق. 

وفي «الكشاف»: «سئل الحسن عن قوله تعالى: ##وَخَرَفُا4 فقال: كلمة عربية 
كانت الع بب تقو لها .كان الرخل إذا كذب كذبة في نادي القوم يقول بعضهم: قد 


نا ---- رج 


خرقها واله». وقراءة نافع تفيد المبالغة في الفعل لان التفعيل يدل على قوة حصول 
الفعل. فمعنى (خرقوا) كذبوا على الله على سبيل الخرق» أي: نسبوا إليه بنين وبنات 
کذباء فأما نسبتهم البنين إلى الله فقد حكاها عنهم القرآن هنا. والمراد أنه امقر كين سس 
إليه بنین وبنات. وليس المراد اليهود في قولهم: «وعربر إبن لہ 4 [التوبة: 30]ء ولا 
النصارى في قولهم : ألْمَسسِيحٌ ا ا [التوبة: 30] كما فسر به جميع جميع المفسرين» 
لان ذلك لا يناسب السياق ويشوش عود الضمائر ويخرم نظم الكلام. 

فالوجه أن المراد أن بعض المشركين نسبوا لله البنين وهم الذين تلقنوا شيئاً من 
المجوسية لأنهم لما جعلوا الشيطان متولداً عن الله تعالى إذ قالوا: إن الله لما خلق 
العالم تفكر في مملكته واستعظمها فحصل له عجب تولد عنه الشيطان» وربما قالوا 
أيضاً: إن الله شك في قدرة نفسه فتولد من شكه الشيطان» فقد لزمهم أن الشيطان متولد 
عن الله تعالى عما یقولونء فلزمهم نسبة الابن إلى الله تعالى. 

ولعل بعضهم كان يقول بأن الجن أبناء الله والملائكة بنات الله أو أن في الملائكة 
ذكوراً وإناثاً» ولقد ينجر لهم هذا الاعتقاد من اليهود فإنهم جعلوا الملائكة أبناء الله. فقد 
جاء في أول الإصحاح السادس من سفر التكوين: «وحدث لما ابتداً الناس يكثرون على 
الأرض وولد لهم بنات أن أبناء الله رأوا بنات الناس أنهن حسنات فاتخذوا لأنفسهم 
نساء من كل ما اختارواء وإذ دخل بنو الله على بنات الناس وولڈْن لهم أولاداً هؤلاء هم 
الجبابرة الذين منذ الدهر ذوو اسم). وأما نسبتهم البنات إلى الله فهي مشهورة في العرب 
إذ جعلوا الملاتكة إناثاء وقالوا: هن بنات الله. 

روالد تر ظا تعلق ب رفا EEE‏ عیل صات 
لآنه اختلاق لا يلتئم مع العقل والعلم فقد رموا بقولهم عن عمى وجهالة. فالمراد بالعلم 
هنا العلم بمعناه الصحيح» وهو حكم الذهن المطابق للواقع عن ضرورة أو برهان. 

والباء للملابسةء أي: ملابساً تخريقهم غيرٌ العلم فهو متلبس بالجهل بدءاً وغایة 
فهم قد اختلقوا بلا داع ولا دليل ولم يجدوا لما اختلقوه ترویجاء وقد لزمهم به لازم 
الخطل وفساد القول وعدم التئامه» فهذا موقع باء الملابسة في الآية الذي لا يفيد مُفادہ 
غيره. 

وجملة «سْبَحَلنَةُ. وتمتق عَمَا ہے 7 ما وا عن جميع نا سكي عو 
ف «سبحان» ا بدل من ذ فعله. وأصل الکلام أسبّح الله سا فلما 
عرّض عن فعله صار «سبحان ال٢‏ بإضافته إلى مفعوله الأضلىء > وقد تقدم في قوله 
تعالى : فلا سَبْسََكَ لا عِلم لتا إلا مَا عَلَمتَنَا في سورة البقرة [32]. 


ومعنى «تعالى» ارتفع . وهو تفاعل من العلو. والتفاعل فيه للمبالغة في الاتصاف. 
والعلو هنا مجازء أي: كونه لا ينقصه ما وصفوه بهء أ لا يوصف بذلك لأن 
الاتصاف بمثل ذلك نقص وهو لا يلحقه النقص» فشبه التحاشي عن النقائص بالارتفاع. 
لأن الشيء المرتفع لا تلتصق به الأوساخ التي شأنها أن تکون مطروحة على الأرض» 
فکما شبه النقص بالسفالة شبه الكمال بالعلوء فمعنى «تعالى عن ذلك» أنه لا يتطرق إليه 
ذلك. 


وقوله: #إعما يِصِفُونُ» متعلق ب تمل ف «عن» للمجاوزة. وقد دخلت على 
اسم الموصول؛ أ عن الذي يصفونه. 
للأحوال حتى كأن المخبر يصف الشيء وينعته. 

واختير في الآية فعل # يصقو ون كد اننا اسوه ا الله يرجع ال توصيفه بالشركاء 
والأبناء أ تباعد عن الاتصاف به. وأما كونهم وصفوہ به فذلك 9 واقع. 

35-5 ات 7 711 لق ول ECE‏ موا 


سرو وهو يكل ده عي © 
خملة مستا وهذا شروع في الإخبار بعظيم قدرة الله تعالی › وهي تفيد مع ذلك 
تقوية التنزيه في قوله: «#سْبَحَده وَيَمدَلَ کا ہیوت ٭ [الأنعام: 100]ء فتتنرّل منزلة 


التعليل لمضمون ذلك التنزيه بمضمونها اسشا وبهذا الوجه رجح فَضَلها على عطفهاء 
فان ما یصفونہ هو قولهم : إن له 20 وتاته لان ذلك اله يتضمن نفي الشيء المنزه 
عنه وإيطاله. فعُلّل الإبطال بأنه خالق أعظم المخلوقات دلالة على القدرةء فإذا کنتم 
تدغون وة الجن والملانكة لأجل عظمتها في المخلوقات وأنتم لا ترون الجن ولا 
الملائكة» فلماذا لم تدّعوا البنوة للسماوات والأرض المشاهدة ى وأنتم ترونها وترون 
عظمها. فهذا الإبطال بمنزلة النقض في علم الجدل والمناظرة. 

وقوله: «#بَد# خبر لمبتداً ملتزم الحذف في مثله» وهو من حذف المسند إليه 
الجاري على متابعة الاستعمال عندما يتقدم الحديث عن شيء ثم یعقب بخبر عنه مفرد» 
كما تقدم في مواضع. وتقدم پت کی وع ا کا رض کہ عند قوله تعالى: 
لبان ً۰ oS‏ َك شون © بیغ الککوت والارض في سورة 
البقرة [116ء 117]. 

والاستدلال على انتفاء البنوة عن الله تعالى بإبداع السماوات والأرض» لان خلق 


بی خر الأنعام: 101 اپ امت 


المحل يقتضي خلق الحال فيه» فالمشركون يقولون بأن الملائكة في السماء وأن الجن في 
الأرض والفيافي» فيلزمهم حدوث الملائكة والجن وإلا لؤجد الحال قبل وجود المحل» 
ا ت ا ارت بت شيا ات لله تعالى. لأن ابن الإله لا يكون إلا إلهاً فيلزم 
قدمه» كيف وقد ثبت حدوثه» ولذلك عقب E‏ تحت أنه ود امہ [البقرة: 116] 
بقوله : 22٦‏ بل 7 ما ل السموات ول ہی 7 20 في سورة البقرة [116]» 
وفك أشونا إلى ذلك فة قرل تعالی: اند ينه لله ألذض خلق امت والأرض في أول 
هذه السورة [1]. 

وجملة: «#أقّ ين له ولد تتنزل منزلة التعلیل لمضمون التنزيه من الإبطال» وإنما 
لم تعطف على التي قبلها د طريق الإبطال» لأن الجملة الأولى أبطلت دعواهم 
من جهة فساد الشبهة فكانت بمنزلة النقض فى المناظرة. وهذه الجملة أبطلت الدعوى من 
۵ إيطال: الحنينة فكانها سن ۶ء ۹ EOE‏ 
والجن أبناء الله يتضمن دليلًا محذوفاً على البنوة وهو أنهم مخلوقات شريفة» فأبطل ذلك 
بالاستدلال بما ينافي الدعوى وهو انتفاء الزوجة التي هي أصل الولادة» فهذا الإبطال 
الثاني بمنزلة المعارضة في المناظرة. 7ت مس سر ان وی کت 

والواو في چوک تك له س4 واو الحالء لأن هذا معلوم للمخاطبين فلذلك 
جيء به في صيغة الحال. 

والصاحبة: الزوجة لأنها تصاحب الزوج في معظم أحواله. وقد جعل انتفاء الزوجة 
مسلماً لأنهم لم يدعوه فلزمهم انتفاء الولد لانتفاء شرط التولد» وهذا مبني على المحاجة 
العوفة كا عل .ما هو اطخ فی حقيقة الولادة. 

وقوله: مل َل تو عطف على جملة ©َبَدِيمٌ الَمْوتَ وَالْأرضٍِ» باعتبار 
ظاهرها وهو التوصيف بصفات العظمة والقدرة» فبعد أن أخبر بأنه تعالى مبدع السماوات 
والأرض أخبر أنه خالق كل شيء» أي: کل موجود؛ فيشمل ذوات السماوات والأرض» 
وشمل ما فيهماء والملائكة من جملة ما تحويه السماوات» والجن من جملة ما تحويه 
الأرض عندهم» فهو خالق هذين الجنسینء والخالق لا يكون أباً كما علمت. 

ففی هذه الجملة إبطال الولد أيضاء وهذا إبطال ثالث بطريق الكلية بعد أن أبطل 
إبطا لا جزئياً : والمعنى أن الموجودات كلها متساوية في وصف المخلوقية» ولو كان له 
أ 


وجملة وهو نکی کے عل تذييل لوتمام تعليم e‏ بعص صفات الكمال 


الثابتة لله تعالى» فهي جملة معطوفة على جملة اوق ڪل ۵ شر باعتبار ما فيها من 


ا مرن الأنعام: 102 اٹ مت 


التوصيف لا باعتبار الرد. ولکون هذه الجملة الأخيرة بمنزلة التذييل عدل فيها عن 
الإضمار إلى الإظهار فى قوله: يكل کَۓوہ دون أن يقول «به» لأن التذييلات يقصد فيها 
أن تكن معا الدلالة ہا لها ته الال کی کرھا كوا جامعاً ات کر 

[102] فلکم الله رک ۰2۶۵۳۹ كل فد اوه 
وهو ع كل شےء کا اک . 

دقوع اسم الإشارة بعد إجراء الصفات والأخبار المتقدمة» للتنبيه على أن المشار 
الله حقرق ا لأخبار والاوضاف التي ترد بعد اسم e‏ م 
ال ات تک [الأنعام: 95] قبل هذاء وقوله تعالى: اوليك عل ہُدی من يهم في 
۰۰ 

والمشار إليه هو الموصوف بالصفات المضمنة بالأخبار المتقدمة» ولذلك استغنی 
عن اتباع اسم الإآشارة جات أو ندل والشغت. : ذلكم المبدع وات والأرض 
والخالق کل شيء والعليم بکل شيء هو اش أي : هو الذي تعلمونه. وقوله: ۾ رک پچ 
صفة لاسم الجلالة. وجملة إلا إله ال هو 4 حال من ورک 4 أو صفة. وقوله: 
ولق ڪل ؟ كر صفة ل فرش أو لاسم الجلالة؛ وإنما لم نجعله خبراً لأن 
الإخبار قد تقدم ھا في قوله : وتلق کل سَرّء». 

وجملة اعدو 4 مفرعة على قوله: ورک اله إل هر که وقد جعل الأمر 
بعبادته مفرعا على وصفه بالربوبية والوحدانية» لآن الربوبية مقتضية استحقاق العبادة» 
والانفراد بالربوبية يقتضي تخصيصه بالعبادة» وقد فهم هذا التخصيص من التفريع. 

ووجه أمرهم بعبادته أن المشركين كانوا معرضين عن عبادة الله تعالى بحيث لا 
يتوجهون بأعمال البر في اعتقادهم إلا إلى الأصنام فهم يزورونها ويقرّبون إليها القرابين 
وينذرون لها النذور ويستعينون بها ويستنجدون بنصرتهاء وما كانوا يذكرون الله إلا في 
موسم الحج» على أنهم قد خلطوه بالتقرب إلى الأصنام إذ جعلوا فوق الكعبة «هبّل). 
وجعلوا فوق الصفا والمروة (أسافاً ونائلة». وكان كثير منهم ھل ل«مناة» في منتهى 
الحج» فكانوا معرضين عن عبادة الله تعالى» فلذلك أمروا بها صريحاًء وأمروا بالاقتصار 
عليها بطريق الإيماء بالتفريع. 

وجملة: وهو عل كل شَرْءٍ رکیل کہ يجوز أن تكون معطوفة على الصفات 
امھت تک رت عیالتتھ گت وس جح سور ات تكنون معطر اع ملا 

فَاعبدُوهُ٭ بناء على جواز عطف الخبر على الإنشاء والعکس و«هو الحق)ء على وجه 

تكميل التعليل للأمر بعبادته دون غيره» بأنه متكفل بالأشياء كلها من الخلق والرزق 


A 103 الأنعام:‎ A 


والإنعام وكل ما يطلب المرء حفظه له فالوجه عبادته ولا وجه لعبادة غيره» فان اسم 
الوكيل جامع لمعنى الحفظ والرقابة» كما تقدم عند قوله تعالى: «#وقالوا حَسَبتا الله وَيِحَمَ 
اویل في سورة آل عمران [173]. 
[103] هلا مُدركُهُ ابص وهو يدرك اَل وَهْوَ لليف ليد @4. 
جملة ابتدائية لإفادة عظمته تعالى وسعة علمه» فلعظمته جل عن أن يحيط به شىء 
من أبصار المخلوقين» وذلك تعريض بانتفاء الإلهية عن الأصنام التي هي أجسام محدودة 
محصورة متحيزة» فكونها مدركة بالأبصار من سمات المحدثات لا يليق بالإلهية ولو 
كانت آلهة لكانت محتجبة عن الأبصارء وكذلك الكواكب التي عبدها بعض العرب» وأما 
الجن والملائكة وقد عبدوهما فإنهما وإن كانا غير مدركين بالأبصار فى المتعارف لكل 
الناس ولا في كل الأوقات إلا أن المشركين يزعمون أن الجن تبدو لهم تارات في 
الفيافى وغيرها. قال شمر بن الحارث الضبى : 
أتؤاناري فقلت مُنونأنتم فنا نو انه :ليت متو ااانا 


ويتوهمون أن الملائكة يظهرون لبعض الناس» يتلقون ذلك عن اليهود. 

والإدراك حقيقته الوصول إلى المطلوب. ويطلق مجازاً على شعور الحاسة 
بالمحسوس أو العقل بالمعقول» يقال: أدرك بصري وأدرك عقلي تشبيهاً لآلة العلم 
بشخص أو فرس وصل إلى مطلوبه تشبيه المعقول بالمحسوس» ويقال: أدرك فلان ببصره 
وأدرك بعقلهء ولا يقال: أدرك فلان بدون تقييد» واصطلح الموتاهوون عد ال كا 
والتحكماء غل "تسمية الشغؤر. الل إذراكا + واا الأدراة: ها کی تحرف الور 
والتصديق» ووصفوا صاحب الفهم المستقیم بالدرّاكة. ۱ 

وأما قوله تعالى: وهو يدر الأَبصرٌ)ه فیجوز أن يكون إسنادٌ الإدراك إلى اسم الله 
نشاكلة اتا سد تر قد ECE‏ کہ من ہت أن کرت الإذواك اف مها را 
للتصرف لأن الإدراك معناه النوال. 

والأبصار جمع بصرء وهو اسم للقوة التي بها النظر المنتشرة في إنسان العين الذي 
فی وسط الحدقة وبه إدراك المبصرات. 
۱ والمعنى: لا تحيط به أبصار المبصرين لأن المدرك في الحقيقة هو المبصر لا 
الا کا لار و وو ا وهل الصدورة إلى اس امت لاق 
الدماغ. والمقصود من هذا بيان مخالفة خصوصية الإله الحق عن خصوصيات آلهتهم في 
هذا العالم» فإن الله لا يُرى وأصنامهم ترى» وتلك الخصوصية مناسبة لعظمته تعالى» فإن 
عدم إحاطة الأبصار بالشيء يكون من عظمته فلا تطيقه الأبصارء فعموم النكرة في سياق 


ا الأنعام: 103 ای رای 


النفي يدل على انتفاء أن يدركه شيء من أبصار المبصرين في الدنيا كما هو السياق. 

ولا دلالة في هذه الآية على انتفاء أن يكون الله رى في الآخرة» كما تمسّك به 
نفاة الرؤية» وهم المعتزلة لأن للأمور الآخرة أحوالا لا تجري على متعارفناء وأحرى أن 
لا دلالة فيها على جواز رؤيته تعالى في الآخرة. ومن حاول ذلك فقد تكلف ما لا يتم 
كما صنع الفخر في (اتفسير ه). 

والخلاف في رؤية الله في الآخرة شائع بين طوائف المتكلمين؛ فأثبته جمھور أهل 
السّنة لكثرة ظواهر الأدلة من الكتاب والسنة مع اتفاقهم على أنها رؤیة تخالف الرؤية 
المتعارفة. 

وعن مالك اة -: الو لم ۳ المؤمنون ربهم يوم القيامة لم يعيّر الكفار 
بالحجاب في قوله تعالى: و کر ع ر ومیل کت )>> [المطففين: 15]). وعنه 
أيضاً: «لم ير الله في الدنيا لأنه باق ولا يرى الباقي بالفاني» فإذا كان في الآخرة 
ورزقوا أبصاراً باقية رأوا الباقي بالباقي». 

وأما المعتزلة فقد أحالوا رؤية الله فى الآخرة لاستلزامها الانحياز فى الجهة. وقد 
E‏ سو ىر اتا CEG‏ کا تع جراز NSE N‏ 
التام للمؤمنين في الآخرة لحقيقة الحق تعالى» وعلى امتناع ارتسام صورة المرئي في 
العين أو اتصال الشعاع الخارج من العين بالمرئي تعالى لأن أحوال الأبصار في الآخرة 
غير الأحوال المتعارفة في الدنيا. وقد تكلم أصحابنا بأدلة الجواز وبأدلة الوقوعء وهذا 
مما يجب الإيمان به مجملا على التحقيق. 

وأدلة المعتزلة وأجوبتنا عليها مذكورة في كتب الكلام وليست من غرض التفسير 
ومرجعها جمیعاً إلى إعمال الظاهر أو تأويله. 

ثم اختلف أئمتنا هل حصلت رؤية الله تعالى للنبي ييل فنفى ذلك جمع من 
الصحابة منهم عائشة وابن مسعود وأبو هريرة طب وتمسكوا بعموم هذه الآية كما ورد في 
حديث البخاري عن عكرمة عن عائشة. وأثبتها الجمھور؛ ونقل عن 5 بن كعب وابن 
عباس - كا ے وعليه يكون العموم مضو ضا وقد تعرض لها عياض في «الشفاء». وقد 
سكل عنها رسول الله ي فأجاب بجواب اختلف الرواة فى لفظه» فحجب الله بذلك 
اتعااق جتت ای ضاناھ اس ظطاست. ۱ 

وقوله: 5-5 يدرك آلابصر کے معطوف على جملة: J‏ تر ڪه ےد فإسناد 
الإدراك إلى ضمير اسمه تعالى إما لأن فعل يدرك استعير لمعنى ينال» أي: لا تخرج 
عن تصرفه كما يقال: لحقه فأدركهء فالمعنى يقدر على الأبصارء أي: على المبصرين› 


RTT MK 


وإما لاستعارة فعل يدرك لمعنى يعلم لمشاكلة قوله: فلا تُدَرِكُهُ الْأبصرٌّي» أي: لا 
تعلمه الأبصار. وذلك كناية عن العلم بالخفيات لأن الأبصار هي الغدسات الدقيقة التي 
هي واسطة إحساس الرؤية أو هي نفس الإحساس وهو أخفى. وجمعه باعتبار المدركين. 

وفي قوله : پل د ل وهو يدر الہ 8 اح الطباق. 

وجملة وهو الاطِث انرک معطوفة على جملة للا تُدَرِكُهُ الْأبَصَرٌّي» فهي صفة 
أخرى. أو هي تذييل للاحتراس دفعاً لتوهم أن من لا تدركه الأبصار لا يعلم أحوال من 
لا يدركونه. 

واللطيف: وصف مشتق من اللطف أو من اللطافة. يقال: لطف بفتح الطاء بمعنى 
رفق» وآکرمء واحتفى. ويتعدى بالباء وباللام باعتبار د معنى رفق أو معنى أحسن. 
ولذلك سمّيت الظرفة والتّحفة التي يكرم بها المرء لَطَفاً ابالتحريك)ء وجمعها ألطاف. 
فالوصف من هذا لاطف ولطيف؛ فيكون اللطيف اسم فاعل بمعنى المبالغة يدل على 
حذف فعل من فاعله» جو جج ک ہے کیک رک و یلیٹ لا سا 
[يوسف: 100]. ويقال حلت ۔ بضم الطاء _ أي دق وخفٌ ضد تقل وكثف. 

واللطيف: صفة مشبهة أو اسم فاعل. فإن اعتبرت وصفاً جارياً على للف بضم 
الطاء فهى صفة مشبهة تدل على صفة من صفات ذات الله تعالى» وهى صفة تنزيهه تعالى 
عن إحاطة العقول بماهيته أو إحاطة الحواس بذاته وصفاته» فيكون اختيارها للتعبير عن 
هذا الوصف فى جانب الله تعالى هو منتهى الصراحة والرشاقة فى الكلمة لأنها أقرب 
جج 22ھ ...مد ريت الاك رس جا مد کھت مات 
الناس» فيقرب أن تكون من المتشابهء وعليه فتكون أعم من مدلول جملة: 0 ترک 
7 و سمل ادق احا القن فالا مد اتیل رحا الملل على ات 
الكلية فيزيدٌُ الوصت قبله تمكناً: . 

وعلى هذا المعنى حملها الزمخشري في «الكشاف» لأنه أنسب بهذا المقام وهو من 
معاني الكلمة المشهورة في كلام العرب» واستحسنه الفخر وجوّزه الراغب والبيضاوي» 
وهو الذي ينبغي التفسير به في كل موضع اقترن فيه وصف اللطيف بوصف الخبير كالذي 
هنا والذي في سورة الملك. 

وإن اعتبر اللطيف اسم فاعل من لف - بفتح الطاء ‏ فهو من أمثلة المبالغة يدل 
على وصفه تعالى بالرفق والإحسان إلى مخلوقاته وإتقان صنعه في ذلك وكثرة فعله ذلك» 
فيدل على صفة من صفات الأفعال. 

وعلى هذا المعنى حمله سائر المفسرين والمبينين لمعنى اسمه اللطيف في عداد 


لاسما الحسنى. وهذا المعنى هو المناسب في كل موضع جاء فيه وصفه تعالى به مفرداً 
سی باللام أو الا تخ اا ر للب ١‏ 2 [یوسف: 100]ء وقوله: الله 
1 بعبَادِو کہ [الشورى: 19]. وبه فسر الزمخشري قوله تعالی : ا طم بِعِبَادِ و یہ 
090 فإذا حمل على هذا آتصل وا گان ریت ما قله د كتير 
استحقاقه تعالى للإفراد بالعبادة دون غيره. 

واخبير» صفة مشبهة من خبر ‏ بضم الباء - في الماضي» برا - بضم الخاء 
وسكون الباء - بمعنی عَلِمَ وعرّف. فالخبير الموصوف بالعلم بالأمور التي شأنها أن يخبر 
عنها علماً موافقاً للواقع 

دوفو الخبير بعد اللطيف على المحمل الأول وقوع صفة أخرى هي أعم من 
بقورت خی كرك ا گج ف انیل ذلك ورن اقلیل ملسلا على مجن 
النشر بعد اللف؛ وعلى المحمل الثاني موقعه موقع الاحتراس لمعنی اللطيف. أي: هو 
الرفيق المحسن الخبير بمواقع الرفق والإحسان وبمستحقيه. 

[104] 4 ای کم ےو ال ل اج یا تا 


هذا د المشركين» وإثبات الوحدانية لله بالربوبية من قولہ : إن ال فلق 
َي وَالتَوىك» ‏ إلى قوله -: #وهو اللطِبف ارہ [الأنعام: 95 ۔ 103]. فاستؤنف الکلام 
جر اح بج و رہ ہک ج۹6 الجملةء خذف على 
الشائع من ُحذف القول للقرينة في قوله: وما اتا يكم بجَفیظکہ [الأنعام: 104]. 

ومناسبة وقوع هذا الاستئناف عقب الکلام المسوق إليهم من الله تعالى أنه 
كالتوقيف والشرح والفذلكة للكلام السابق» فيقدر: قل يا محمد قد جاءكم بصائر. 

وبصائر جمع بصيرة؛ والبصيرة: العقل الذي تظهر به المعاني والحقائق؛ كما أن 
البصر إدراك العین الذي تتجلى به الأجسام» وأطلقت رش على عا هوق سیب ھا 
وإسناد المجيء إلى البصائر استعارة للحصول في عقولهم. 0 بمجيء شيء کان غائباء 
تنويها بشأن ما حصل عندهم بأنه كالشيء الغائب المتوقع ۶)۶ ا 
رهق 21 [الإسراء: 81]. 

وخلو فعل «جاء» عن علامة التأنيث مع أن فاعله جمع مؤنث لآن الفعل المسند 
إلى جمع تكسير مطلقاً أو جمع مؤنث يجوز اقترانه بتاء التأنيث وخلوٌه عنها. 

ولإمن* ابتدائية تتعلق باجاء) أو صفة ل ٭٭بصَإرء وقد جعل خطاب الله بها بمنزلة 
ابتداء السير من جانبه تعالى» وهو منزه عن المكان والزمان» فالابتداء مجاز لغوي» أو هو 


ابی خر الأنعام: 104 


مجاز بالحذف بتقدير: من إرادة ربكم. والمقصود التنويه بهذه التعاليم والذكريات التي بها 
البصائر» والحث على العمل بهاء لأنها مسداة إليهم ممن لا يقع في هديه خلل ولا خطأء 
مع ما في ذكر الرب وإضافته من تربية المهابة وتقوية داعي العمل بهذه البصائر. 

ولذلك فرّع عليه قوله: ©مَمَنَ آبصر مَلِتَنْسِهِء». أي: فلا عذر لكم في الاستمرار 
على الضلال بعد هذه البصائرء ولا فائدة لغيركم فيها «فمن أبصر فلنفسه أبصر»» أي : 
من علم الحق فقد علم علماً ينفع نفسه. فو عى أي: ضل عن الحق فقد ضل 
ضلا لا وزره على نفسه. 

فاستعير الإبصار في قوله: #آَبَصَرَ» للعلم بالحق والعمل به لأن المهتدي بهذا 
الهدي الوارد من الله بمنزلة الذي نور له الطريق بالبدر أو غیرہء فأبصره وسار فيه» وبهذا 
الاعتبار يجوز أن یکون ابصر دج تفال رجا خن فة تة هة ارد إلى الحق إذا 
عمل ہما أرشد به» بهيئة المبصر إذا انتفع ببصره. 

واستعير العمى في قوله: عَم للمكابرة والاستمرار على الضلال بعد حصول ما 
شأنه أن يقلعه» لأن المكابر بعد ذلك كالأعمى لا ينتفع بإنارة طريق ولا بهدي هاد 
خريت. ويجوز اعتبار التمثيلية فيه أيضا كاعتبارها في ضدہ السابق. 


واستعمل اللام في الأول استعارة للنفع لدلالتها على الملك» وإنما يُملك الشيءٌ 
النافع المدخر للنوائب» واستعيرت «على» في الثاني للضر والتبعة لأن الشيء الضار ثقيل 
على صاحبه يكلفه تعبا وهو کالجمل روش على ظهره. وهذا معروف في الكلام البليغ. 

قال تعالی: من عَعِلَ صِلِکًا لتقي [فصلت: 46]ء وقال: 9م هى من کے 
ل ا ل ا [الإسراء: 15]ء وقال: ولخي ناكم واک 5 
نہ > ولأجل ذلك سمّي الإثم وزرًا كما تقدم في قوله تعالى: وهم جحيلون أََرَارَهَمَ 
عل ظَهُوره کپ [الأنعام : 1ه وقد جاء اللام في موضع «على» في بعض الآيات» كقوله 


> ہے 


ا و ا ا اسم .وك ا ناو تسا 7ا 

وفي الآية محسّن جناس الاشتقاق بين «البصائر» و«أبصراء وملاحظة مناسبة في 
الإبصار والبصائر. وفيها م المطابقة بين قوله: ابص ر 46 ول عی کہ وبین (اللام) 
و«على). 

ويتعلق قوله : ((لنفسه) بمحذوف دل عليه فعل الشرط. وتقدیرہ : فمن أبصر فلنفسه 
أبصر. واقترن الجواب بالفاء نظراً لصدره إذ كان اسماً مجروراً وهو غير صالح لأن يلي 
أداة الشرط. 


رین الأنعام: 105 2 


وإنما نسج نظم الآية على هذا النسج للإيذان بأن «لنفسه» مقدم فی التقدير على 
متعلقه المحذوف. والتقدير: فلنفسه أبصرء ولولا قصد الإيذان بهذا التقديم لقال: فمن 
اس اف الم كني قال و اکر ہے6 [الإسراء: 7] والمقام 
يقتضي تقديم المعمول هنا ليفيد القصرء أي: فلنفسه: أبصر لا لفائدة غیرہء لأنهم کانوا 
يحسبون أنهم يغيظون النبي كَل بإعراضهم عن دعوته إياهم إلى الھدی؛ وقرينة ذلك أن 
هذا اعت مقول من النبي ا وقد أومأ إلى هذا صاحب (الکشاف)ء بخلاف آية: إن 
ا لت کلام اشک فاا ست کان رط رد سی ارال سر حاتي ا 
تعالى وهم لذ يتوشهحهون أن إحسانهم ينفع الله أو إساءتهم تضر الله. 

والكلام على قوله: وسن عى فَعَليّهَا4 نظير الكلام على قوله: من آبصر 
َلتَفْسِدِء*. وعدي فعل عى بحرف «على» لأن العمى لما كان مجازاً كان ضرا يقع 

وجملة وما آتا يکم بحفِيظٍ4 تكميل لما تضمّنه قوله: من آبصر قفد ومر 
عَم فَعلبھ ا اید لا رائی سو لاہ فی کا ل کے را داد دی کی 
ولا آنا وكيل على نفعكم وتجنب ضركمء فلا تحسبوا أنكم تمكرون بي بالإعراض عن 
الهدى والاستمرار في الضلال. 

والحفيظ : الحارس ومن يجعل إليه نظر غيره وحفظه» وهو بمنزلة الوكيل إلا أن 
الوكيل يكون مجعولا له الحفظ من جانب الشيء المحفوظء والحفيظ أعم لأنه ایکون من 
وو مو وهذا قريب من معنى قوله: ودب ور ع ال ون لكك 

يڪم بوکِل )€ [الأنعام: 66]. 

والإتيان بالجملة الاسمية هنا دقیقء لأآن الحفيظ وصف لا يفيد غيره مَفاده» فلا 
يقوم مقامه فعل حَفِظء فالحفيظ صفة مشبهة يقدر لها فعل منقول إلى فَعُل بضم العين لم 
ينطق به مثل الرحيم. 

ولا يفيد تقديم المسند إليه في الجملة الاسميه اختصاصاً خلافاً لما يوهمه ظاهر 
تفسير الزمخشري وإن كان العلامة التفتازاني مال إليه» وسكت عنه السيد الجرجاني وهو 
وقوف مع الظاهر. وتقديم يكم على ظَفِيظٍ» للاهتمام ولرعاية الفاصلة. 

[105] «اوكنالك تصرف الات ولیٹولواً درست وليه لور يكرت )4 . 


جملة معترضة تذييلا لما قبلها. والواو اعتراضية فهو متصل بجملة: قد جاك 
بصا من رک کپ [الأنعام : 04 1] التي هي من خطاب اللہ تعالى رسوله بنا بتعدير «قل» 


r BE 550‏ پت 
كما تقدم» والإشارة بقوله: #وَكَدَلكت» إلى التصريف المأخوذ من قوله: 9نصَرَفُ 
الْآينتِ». أي: ومثل ذلك التصريف نصرف الآيات. وتقدم نظيره غير مرة وأولها قوله: 
وديك جعلتنكه امه ولا في سورة البقرة [143]. 

والقول في تصريف الآيات تقدم في قوله تعالى: ##انظرٌ كيف نضرف الآينتِ» 
في هذه السورة [65]. 

وقوله: #وَلِيَقُولُوأْ درست معطوف على ركذت تصرف الآيتِ»». وقد تقدم بيان 


ص 
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معنى هذا العطف في نظيره في قوله تعالى: هِلوَكَذَلِك تل الأيت وكين سیل 
َلمُجرِمِينَ (©» من هذه السورة [55]. 

ولكن ما هنا يخالف ما تقدم مخالفة مَّاء فإن قول المشركين للرسول عليه الصلاة 
والسلام درست لا يناسب أن يكون علة لتصريف الآيات» فتعين أن تكون اللام 
مستعارة لمعنى العاقبة والصيرورة كالتى فى قوله تعالى: #ةَالْنَقَطَهُ ءال فرعورے لكو 
ر ا وا المج نكا لهم عدوا ولك هاه أن تصرف 
الآيات مثل هذا التصريف الساطع فيحسبونك اقتبسته بالدراسة والتعليم فيقولوا: درست. 

والمعتى: أنا نصرف الآيات ونبينها تبيينا من شأنه أن يصدر من العالم اللق درن 
العلم فيقول المشركون درست هذا وتلقيته من العلماء والكتب» لإعراضهم عن النظر 
الصحيح الموصل إلى أن صدور مثل هذا التبيين من رجل يعلمونه أميا لا يكون إلا من قبل 
وحي من الله إليه» وهذا كقوله: وقد تلم أنَهُمَ يقولوت إا ممه مس [النحل: 103] 
وهم قد قالوا ذلك من قبل ويقولونه ويزيدون بمقدار زيادة تصريف الآيات» فشْبّه ترتب قولهم 
على التصريف بترتب العلة الغائية» واستعير لهذا المعنى الحرف الموضوع للعلة على وجه 
الاستعارة التبعية» ولذلك سمّى بعض النحويين مثل هذه اللام لام الصيرورة» وليس مرادهم 
أن الصيرورة معنى من معاني اللام ولكنه إفصاح عن حاصل المعنى. 

والدراسة: القراءة بتمهل للحفظ أو للفھم؛ وتقدم عند قوله تعالى: ويا كسم 
رون في سورة آل عمران [19]. وفعله من باب نصر. يقال: درس الكتاب» أي : 
تعلم. وقد تقدم في قوله تعالى: یما کتم تْلمُوں التب ویما کسر نَدَرسُونٌ» [آل 
عمران: 79]» وقال: أودَرَسُوأ ما فيد [الأعراف: 169]. وسمي بيت تعلم اليهود 
المدراس» وسمي البيت الذي يسكنه التلامذة ويتعلمون فيه المدرسة. 

والمعنى: يقولون تعلمت» طعناً في أمية الرسول عليه الصلاة والسلام لئلا يلزمهم 
أن ما جاء به من العلم وحي من الله تعالى. 

وقرأ الجمهور #درسّت# - بدون ألف وبفتح الاو کے واو و 
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لدَارَسْتَ»* ‏ على صيغة المفاعلة وبفتح التاء - أي: يقولون: قرأت وقرئ عليك» أي : 
دارست أهل الكتاب وذاكرتهم في عملهم. وقرأه ابن عامر ويعقوب #دَرَسَتُْ*» ‏ بصيغة 
الماضي وتاء التأنيث ‏ أي: الآيات» أي: تكررت. 

وأما اللام في قوله: «وليّتة. لموم يَعَلَمُوََ» فهي لام التعليل الحقيقية. 

وضمير (نبيّنه) عائد إلى القرآن لأنه ماصدق لأت ولأنه معلوم من السياق. 

والقوم هم الذين اهتدوا وآمنوا كما تقدم في قوله: مد صَضَلَنَا الات لِقَوَمِ بعلمو 
[الأنعام: 97]ء والكلام تعريض كما تقدم. 

والمعنى أن هذا التصريف حصل منه هدى للموفقين ومكابرة للمخاذيل» كقوله 
ما اسل ہو گن تھرہ ہہ كنبا ونا سل ہے إل او الات 26ا 

[106ء 107] اع ءا ایی لِك من َي لا إله إلا هو وَأَعَرِضَ عَنِ 
الکن © ولو سے ال کا اشا وما جَمَلتكَ عَلهمَ حفیظا وما آم کم 
وبل ©4. 

استئناف في خطاب النبي - عليه الصلاة والسلام - لأمره بالإعراض عن بهتان 
المشركين وأن لا يكترث بأقوالهمء فابتداؤه بالأمر باتباع ما أوحي إليه يتنزل منزلة 
المقدمة للأمر بالإعراض عن المشركين» ولیس هو المقصد الأصلي من الغرض المسوق 
کات انافاع الرسرل اما ارس إليه اس جام حر سام نا فتسرہ هن 
الأمر الدوام على اتباعه. والمعنى: أعرض عن المشركين اتباعاً لما أنزل إليك من ربك. 
والمراد بما أوحي إليه القرآن. 

والاتباع في الأصل اقتفاء أثر الماشي» ثم استعمل في العمل بمثل عمل الغيرء 
كما في قوله: 8«إوَالدِيَ إِتَبَعوهُم بِإِحْسَنِ» [التوبة: 100]. ثم استعمل في امتثال الأمر 
والعمل بما يأمر به المتبوع فهو الائتمار» ويتعدى فعله إلى ذات المثبّع فيقال: اتبعت 
فلاناً بهذه المعاني الثلاثة» وهو على حذف مضاف في جميع ذلك لأن الاتباع لا يتعلق 
بالذات. 

وإطلاق الاتباع بمعنى الائتمار شائع في القرآن لأنه جاء بالأمر والنهي وأمر الناس 
باتباعه» واستعمل أيضاً في معنى الملازمة على سبيل المجاز المرسلء لأن من يتبع أحداً 
يلازمه. ومنه سمي الرَئِنُ من الجن في خرافات العرب تابعة» ومنه سمي من لازم 
الصحابي وروى عنه تابعيا. 

فیجوز أن يكون الاتباع في الآية مراداً به دوام الامتثال لما أمر به القرآن من 
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الإعراض عن أذى المشركين وعنادھم؛ فالاتباع المأمور به اتباع في شيء مخصوص› 
وهذا مأمور به غير مرة» فالأمر بالفعل مستمر في الأمر بالدوام عليه. 

رز أن کرت أمرا لان الدعؤة آلی الله والأغلان ھا ودقاء المشركين إلى 
التوحيد والإيمان وأن لا يعتريه في ذلك لين ولا هوادة حتى لا يكون لبذاءتهم وتكذيبهم 
إياه تأثير على نفسه يوهن دعوتهم والحرص على إيمانهم واعتقاد أن محاولة إيمانهم لا 
جدوى لها. 

فالمراد بما أوحي إليه ما أوحي من القرآن خطاباً للمشركين» أو أمراً بدعوتهم للإسلام 
وعدم الانقطاع عن ذلك» فيكون الكلام شداً لساعد النبي لي في مقامات دعوته إلى اللہ 
وهذا هو المناسب لقوله: «وَلَا ْوَأ ألزيرت لَعُونَ مِن دون 5 [الأنعام: 108] كما 
سنبينه. وقد تقدم شيء من هذا فين وله تعالی : إن ايع 2 ای کہ [الأنعام: 50]. 

وليس المراد من الأمر بالاتباع الأمر باتباع أوامر القرآن ونواهيه مطلقاًء لأنه لا 
مناسبة له بهذا السیاقء وفي الإتيان بلفظ: ريت( دون اسم الجلالة تأنيس 
للرسول ٹا وتلطف معه. 

وجملة: فلا إِلَنه إلا هر معترضة» والمقصود منها إدماج التذكير بالوحدانية 
لزيادة تقرّرها وإغاظة المشركين. 

والمراد بالإعراض عن المشركين الإعراض عن مكابرتهم وأذاهم لا الإعراض عن 
دعوتهم» فإن الله لم يأمر رسوله بيه بقطع الدعوة لأي صنف من الناس» وكل آیة فيها 
الأمر بالإعراض عن المشركين فإنما هو إعراض عن أقوالهم وأذاهم. ألا ترى كل آية 
من هذه الآيات قد تلتها آیات كثيرة تدعو المشركين إلى الإسلام والإقلاع عن الشرك 
كقوله تعالى في سورة النساء [63]: ٭لفاعرض عَنَْمَ وعظهم وقد تقدم. 

وقوله : ٭لوَلَو سَاءَ آله م 6 فط على جم و عن لن کے 

وهذا تاطف مع الرسول يي وإزالة لما يلقاه من الكدر من استمرارهم على الشرك 
وقلة إغناء آیات 7 9 في قلوبھم فذگرہ الله بأن الله قادر على أن يحول قلوبهم 
فتقبل الإسلام بتكوين آخرء ولكن الله أراد أن يحصل الإيمان ممن يؤمن بالأسباب 
المعتادة فى الأرشاذ و هدا لب .الل الكبية مه الطينة :وتظير عراتبے:الفرس فى 
میادین التلقی ء فأراد الله أن تختلف النفوس فى الخير والشر اختلافاً ناشئاً عن اختلاف 
كيفيات الخلقة ا والنشأة والقبولء وعن انت اتصال العباد بخالقهم ورجائهم منه. 

فالمشركون بلغوا إلى حضيض الشرك بأسباب ووسائل متسلسلة مترتبة حَلقية» 
وخلقية» واجتماعية» تهيأت في أزمنة وأحوال هيأتها لهم» فلما بعث الله إليهم المرشد 
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كان إصغاؤهم إلى إرشاده متفاوتاً على تفاوت صلابة عقولهم في الضلال وعراقتهم فيه 
وعلى تفاوت إعداد نفوسهم للخير وجموحهم عنه» ولم يجعل الله إيمان الناس حاصلا 
بخوارق العادات ولا بتبديل خلق العقول. وهذا هو القانون فى معنى مثل هذه الآية. 
فهذا معنى انتفاء مشيئة الله في هذا المقام لا :به مين E‏ 
والسلام ۔ وتذكيره بحقائق الأحوال وليس في مثل هذا عذر لهم ولا لأمثالهم من 
العصاة» ولذلك رد الله عليهم الاعتذار بمثل هذا في قوله في الآية الآتية: «سَيَفُولٌ لين 
EE E‏ كا نافرك دوه حا کالہ کنا یر قر حالت گات اھ من 
له حى دافوا باستا فل ہل عِندَكُم ين علو مَشتج و لا [الأنعام: 148] الآية. 

وفي قوله: لن َقالوا لو س اليَعَنْ ما دنهم کا لهم يتيلك من عِلَِ إِنَ هُمَ ! 
رو ہہ في سورة الزخرف [20]ء لأن هذه حقيقة كاشفة عن الواقع لا تصلح عذراً 
لمن طلب منهم أن لا يكونوا في عداد الذين لم يشا الله أن يرشدهمء قال تعالی: 
«أوكقيك ألذِيَ کر برد أله أن مُطْهَر فلويه4 [المائدة: 41]. 

ومفعول المشیئة محذوف دل عليه جواب «لو» على الطريقة المعروفة. والتقدير: ولو 
شاء الله عدم إشراكهم ما أشركوا. وتقدم عند قوله تعالى: وو سه الہ لَجَمَعَهُمْ َل 
الد في هذه السورة [35]. 

وقوله: وما جَعَلَمكَ كلهم حَفِيظًا» تذكير وتسلية ليزيح عنه كرب إعراضهم عن 
الإسلام لأن ما يحصل له من الكدر لإعراض قومه عن الإسلام يجعل في نفسه انکساراً 
كأنه انكسار من عغُھد إليه بعمل فلم يتسن له ما يريده من حسن القيام» فذكره الله تعالى 
بأنه قد أدى الأمانة وبلّغ الرسالة وأنه لم يبعثه مُكرهاً لهم ليأتي بهم مسلمين» وإنما بعثه 
مبلّغاً لرسالته فمن آمن فلنفسه ومن كفر فعليها. 

والحفيظ: القيم الرقيب» أي: لم نجعلك رقيباً على تحصيل إيمانهم فلا يهمنّك 
إعراضهم عنك وعدم تحصيل ما دعوتهم إليه إذ لا تبعة عليك في ذلك» فالخبر مسوق 
مساق التذكير والتسلية» لا مساق الإفادة» لأن الرسول عليه الصلاة والسلام يعلم أن الله 
ما جعله حفيظا على تحصيل إسلامهم إذ لا يجهل الرسول ما كلف به. 

وكذلك قوله: وما أت كلهم يوَكيلٍ4 تهوين على نفس الرسول عليه الصلاة 
والسلام بطريقة التذكير لينتفي عنه الغم الحاصل له من عدم إيمانهم. 

ا هنا اننع موقيل هنا عتمي قان سپا ارت «#وما جَعَلْسَكَ عله 
حفيظًً ؛ وإن أريد: ما أنت بوكيل منهم على تحصيل نفعهم كان استيعاباً لنفي أسباب 
التبعة عنه في عدم إيمانهم» يقول: ما أنت بوكيل عليهم وكلوك لتحصیل منافعهم كإيفاء 
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الل ل ل فلا تبعة عليك منهم ولا تة تقصير لانتفاء سببي التقصير 
إذ ليس مقامك مقام حفيظ ولا وكيل. فالخبر أيضاً مستعمل في التذكير بلازمه لا في 
حقيقته من إفادة المخبر به» وعلى كلا المعنيين لا بد من تقدير مضاف في قوله: 
لعل أي: على نفعهم. 

ےہ بين الحفيظ والوكيل هنا في خبرين يؤيد ما قلناه آنفاً في قوله تعالى: وما 
آتا عَلِيحمْ بَفِيظٍ) [الأنعام: 104]. من الفرق بين لوكيل والحفيظ فاذكره. 

| 08 1] وولا کا آلزیبرت يعون هنا دون الله أنه 
کدلك ا لک اة ا © لک ريم جغهم هم یکا كا يَعَمَلُونَ )>> . 

عطف على قوله: #وََغَرضٌ عَنِ المشركن [الأنعام: 106] يزيد معنى الإعراض 
المأموق بد انا علق ها فاه أن اليس المتضردمن الاعرافن ترك الدعرة نل المقضوة 
الإغضاء عن سبابهم وبذيء أقوالهم مع الدوام على متابعة الدعوة بالقرآنء فإن النهي عن 
سب أصنامهم یؤذن بالاسترسال على دعوتهم وإبطال معتقداتهم مع تجنب المسلمين سب 
ما يدعونهم من دون اللّه. 

والسب: كلام يدل على تحقير أحد أو نسبته إلى نقيصة أو معرة» بالباطل أو 
بالحق» وهو مرادف الشتم. وليس من السب النسبة إلى خطإ في الرأي أو العمل» 
النسبة إلى ضلال في الدين إن كان صدر من مخالف في الدين. 

والمخاطب بهذا النهي المسلمون لا الرسول ككل لأن الرسول لم يكن فعَاشاً ولا 
پان لأن خلقه العظيم حائل بينه وبين ذلك» ولأنه يدعوهم بما ينزل عليه من القرآن فإذا 
شاء الله تركه من وحيه الذي ينزله» وإنما کان المسلمون لغيرتهم على الإسلام ربما 
تجاوزوا الحد ففرطت منهم فرطات سبوا فيها أصنام المشركين. 

روى الطبري عن قتادة قال: «كان المسلمون يسبون أوثان الكفار فيردون ذلك 
عليهم فنهاهم الله أن یستسبُوا لربهم». وهذا أصح ما روي في سبب نزول هذه الآية 
وأوفقه بنظم الآية. 

ےا ےئ ےہ على جر ابي نے ہو فاليا قزل كول 
تعالى: « إنحكُم وما 77 ا من دوت 0 ج بت جهنم چ [الأنبياء: 98] قال 
المشركون: الئن لم عند عزن مب لخ امیا اجرد إلهك» فنزلت هذه الآية في 
ذلك)ء فهو ضعيف لان علي بن أبي طلحة ضعيف وله منكرات ولم يلق ابن عباس. 

ومن البعيد أن يكون ذلك المراد من النهي في هذه الآية» لان ذلك واقع في 
القرآن فلا يناسب أن ينهى عنه بلفظ طول اه وكان أن يقال ولا تجهروا بسب 
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کن کت من دون الله مثلًا. كما قال في الآية الأخرى: ولا هر بصلاك ول 
نات ھا وا وابتع 3 ذلك سيلا [الإسراء: 110]. وكذا ما رواه عن السدي | لما قربت 
وفاة أبي طالب قالت قريش: «ندخل عليه ونطلب منه أن ينهى ابن أخيه عنا فإنا نستحيي 
أن نقتله بعد موته»» فانطلق نفر من سادتهم إلى أبي طالب وقالوا: انت سیدناء وخاطبوه 
ہما رامواء فدعا أبو طالب رسول الله ييل فقال له: «هؤلاء قومك پور مت يريدون أن 
تدعهم وآلھتھم ويدعوك وإلهك. وقالوا: لتكفنّ عن شتمك آلھتنا أو لنشتمنك ولنشتمن 
من يأمرك». ولم يقل السدي أن ذلك سبب نزول هذه الآية رلک سعلة فسا للآية. 
ويرد عليه ما أوردناه على ما روي عن علي بن أبي طلحة. 

قال الفخر: «ههنا إشكالان هما: أن الناس اتفقوا على أن سورة الأنعام نزلت 
دفعة واحدة فکیف يصح أن يقال: إن سبب نزول هذه الآية كذاء وأن الکفار كانوا 
مقرين بالله تعالى وكانوا يقولون: عبدنا الأصنام لتكون شفعاء لنا عند الله فكيف يعقل 
إقدام الكفار على شتم الله تعالى» اه. 

وأقول: يدفع 0 الأول أن سبب النزول ليس يلزم أن يكون مقارناً للنزول» فإن 
السبب قد يتقدم زمانه ثم يشار إليه في الآية النازلة فتکون الآية جواباً عن أقوالهم. وقد 
أجاب الفخر بمثل هذا عند قوله تعالى: ولو آتا رلا الم الملتيكة» [الأنعام: 111] الآية. 

راف ا افکال التامی أن المظ کی قالراہ ان ل نمه عن مت ا ر 
إلهك» ومعناه أنهم ينكرون أن الله هو إلهه ولذلك أنكروا الرحمن: ولا قیل لهم 
اجو لمن الوا وما تمد َنَتَجُدُ لا اما وَرَامُم ورا © 6 [الفرقان: 60] فهم ينكرون 
أن الله أمره بذم آلهتهم لأنهم يزعمون أن آلهتهم مقربون عند الله» وإنما يزعمون أن 
شيطاناً يأمر النبي يك بسب الأصنامء ألا ترى إلى قول امرأة منهم لما فتر الوحي في 
ابتداء البعثة: ما أرى شيطانه إلا ودّعهء وكان ذلك سبب نزول سورة الضحى. 

وجواب الفخر عنه: «بأن بعضهم كان لا يثبت وجود الله وهم الدهريون. أو أن 
المراد أنهم يشتمون الرسول عليه الصلاة ار فأجرى الله شتم الرسول مجرى 
شتم الله كما في قوله تعالى: مولن لزت ببايعوتك إِنَّما ايعو 42 7 [الفتح : 10]) اه. 
فان في هذا التأويل يعدا لا داعي إليه. 

والوجه في تفسير الآية أنه ليس المراد بالسب المنهي عنه فيها ما جاء في القرآن 


ر2 


من إثبات نقائص آلهتهم مما يدل على انتفاء إلھیتھاء كقوله تعالی : *ڑاؤکیک کلام بل هم 
أل في سور الأعرات :11757 وأماا ما عدا مق تحر قوله الى و الهم انل نوہ 
42 [الأعراف: 5 فليس من الشۃ ول اشن الي لآن ذلك من طريق الاحتجاج 


وليس 'تضندياً للشعو»: فالمراة: في الآية ما يضدن من بعضن. العسلمين من كلمات الذم 


بی روب الأنعام: 108 A‏ 


والتعيير لآلهة المشرکین؛ كما روي في «السيرة» أن عروة بن مسعود الثقفي جاء رسولا 
من أهل مكة إلى رسول الله ييه يوم الحديبية فكان من جملة ما قاله: «وأيم الله لكأني 

بهؤلاء «يعني المسلمين» قد انكشفوا عنك٤ء‏ وكان أبو بكر الصديق حاضراً» فقال له أبو 
بكر : «امصص بظر اللاات» إلى آخر الخبر. 

ووجه النهي عن سب أصنامهم هو أن السب لا تترتب عليه مصلحة دينية لان 
المقصود من الدعوة هو الاستدلال على إبطال الشرك وإظهار استحالة أن تكون الأصنام 
شركاء لله تعالى» فذلك هو الذي يتميز به الحق عن الباطل» وينهض به المحق ولا يستطيعه 
المبطل» فأما السب فإنه مقدور للمحق وللمبطل فيظهر بمظهر التساوي بينهما. وربما 
استطاع المبطل بوقاحته وفحشه ما لا يستطيعه المحقء > فيلوح للناس أنه تغلب على المجق. 

على أن سب آلهتهم لما كان يُحمي غيظهم ويزيد تصلبهم قد عاد منافياً لمراد الله 
من الدعوة» فقد قال لرسوله ‏ عليه الصلاة والسلام ۔: ررر پالتے م هى احسن 4 
[النحل: 125]ء وقال لموسى وهارون - عليهما السلام - : فقولا له لہ قو ناي [طه: 44]ء 
فصار السب عائقا عن المقصود من البعثة» فتمحض هذا الع لات تم يكن را 
بمصلحة. وليس هذا مثل تغيير المنكر إذا خيف إقضاؤه إلى مفسدة لأن تغيير المنكر 
مصلحة بالذات وإفضاؤه إلى المفسدة بالعَرّض. وذلك مجال تتردد فيه أنظار العلماء 
المجتهدين بحسب الموازنة بین المصالح والمفاسد قوة وضعفاًء وتحققاً واحتمالا. 
وكذلك القول في تعارض المصالح والمفاسد كلها. 

وحكم هذه الآية محكم غير منسوخ. قال القرطبي: قال العلماء: حكمها باق في 
هذه الأمة على كل حال» فمتى كان الكافر في مَنّعة وخيف أنه إن سب المسلمون 
أصنامه أو أمور شريعته أن يسب هو الإسلام 7 النبي عليه الصلاة والسلام أو الله كيل 
لم يحل للمسلم أن يسب صلبانهم ولا كنائسهم لأنه بمنزلة البعث على المعصية اه. 
أي: على زيادة الكفر. 

ولیس من السب إبطال ما يخالف الإسلام من عقائدهم في مقام المجادلة» ولكن 
السب أن نباشرهم في غير مقام المناظرة بذلك» ونظير هذا ما قاله علماؤنا فيما یصدر 

من أهل الذمة من سب الله تعالى أو سب النبي بل بأنهم إن صدر منهم ما هو من 
أصول کفرهم فلا یعد سات وإن تجاوزوا ذلك عد سا ويعبر عنها الفقهاء ء بقولهم : (ما 
به گقر وغير ما به كفر). 

وقد احتج علماؤنا بهذه الآية على إثبات أصل من أصول الفقه عند المالكية» وهو 
الملقب بمسألة سد الذرائع. 

قال ابن العربي: «منع الله في كتابه أحداً أن يفعل فعلا جائزاً يؤدي إلى 
محظورء ولأجل هذا تعلق علماؤنا بهذه الآية في سد الذرائع وهو كل عقد جائز 


مھ 


في الظاهر يؤول أو يمكن أن يتوصل به إلى محظور). 

وقال في تفسير سورة 320 [163] عند قوله تعالى: «#وَسََلَهُمَ عَن الْمَريَةَ الت 
كات حاورة الخر د وو ف ألسَّبْتِ»: قال علماؤنا: «هذه الآية أصل إثبات 
الذرائع التي اقرف بها 2 و ضيه وتابعه عليها أحمد في بعض رواياته وخفيت على 
م سو کا سر و يي وهو كل عمل ظاهر الجواز 
یتوصل به إلى محظور) اه. 

وفسّر المازري في باب بيوع الآجال من «شرحه للتلقين»: «سد الذريعة بأنه منع ما 
يجوز لئلا يتطرق به إلى ما لا يجوز» اھ والمراد: سد ذرائع الفسادء: كما أفصح عنه 
القرافی في «تنقيح الفصول» و«في الفرق الثامن والخمسین) فقال: «الذريعة: الوسيلة إلى 
الشيء. ومعنى سد الذرائع 5 مادة وسائل الفساد. وأجمعت الأمة على أن الذرائع 
ثلاثة أقسام؛ أحدها: معتبر إجماعا كحفر الأبار في طرق المسلمين وإلقاء السم في 
أطعمتهم وسب الأصنام عند من يعلم من حاله أنه یسب الله تعالى حینئذ. وثانيها: ملغى 
إجماعاً كزراعة العنب فإنها لا تمنع لخشية الخمرء وكالشركة في سكنى الدور خشية 
الزنا. وثالثها: مختلف فيه كبيوع الآجال» فاعتبر مالك في الذريعة فيها وخالفه 
غيره» اه. وعنى بالمخالف الشافعي وأبا حنيفة ‏ ها . 

وهذه القاعدة تندرج تحت قاعدة الوسائل والمقاصدء فهذه القاعدة شعبة من قاعدة 
إعطاء الوسيلة حكم المقصد خاصة بوسائل حصول المفسدة. ولا يختلف الفقهاء في 
اعتبار معنى سد الذرائع في القسم الذي حكى القرافي الإجماع على اعتبار سد الذريعة 
فيه. وليس لهذه القاعدة عنوان في أصول الحنفية والشافعية» ولا تعرضوا لها بإثبات ولا 
نفي» ولم يذكرها الغزالي في «المستصفى» في عداد الأصول الموهومة في خاتمة القطب 
الثاني في أدلة الأحكام. 

و«إعدّوا» بفتح العين وسكون الدال وتخفيف الواو في قراءة الجمهور» وهو مصدر 
بمعنى العدوان والظلم» وهو منصوب على المفعولية المطلقة ل«يسبوا» لأن العَدُوَ هنا 
صفة للسب» فصح أن يحل محله في المفعولية المطلقة بياناً لنوعه. وقرأ يعقوب #عَدُوًاً» 
بضم العين والدال وتشديد الواو وهو مصدر کالعدو. 

ووصف سبهم بأنه عدو تعريض بأن سب المسلمين أصنام المشركين ليس من 
الاعتداء» وجعل ذلك السب عدواً سواء كان مراداً به الله أم كان مراداً به من يأمر 
النبي ية ہما جاء بهء لأن الذي أمر النبي ييه بما جاء به هو في نفس الأمر الله تعالى 
E‏ فطل حال ۱ 

وقوله: َير عار حال من ضمير (يسبوا)» أي: عن جهالة» فهم لجهلهم بال 


۲ئ ا ETT‏ 


محمداً گلا بما جاء ب پیش کی ہر تی تس 
ویجوز أن يكون يخير علو صفة ل عدوا کاشفةء لأن ذلك العدو لا یکون 

إلا عن غير علم بعظم الجرم افترفو أو عن علم بذلك لكن حالة إقدامهم عليه 
وقوله: کرک کیک يكل أ 5900000 لهو لاء سوء عملهم زينا لكل 

أمة عملهمء > فالمشار إليه هو ما حكاه الله عنهم بقوله: «وَجَعَلُوأ يله مرک ا - إلى 


کے2 


قوله -: ٭فیسبوا الله عدوا بغر 7 [الأنعام: 100 ۔ 108]. 

فان اجتراءهم على هذه الجرائم وعماهم عن النظر في سوء عواقبها نشا عن تزيينها 
في نفوسهم وحسبانهم أنها طرائق نفع لهم ونجاة وفوز في الدنيا بعناية أصنامهم. 

فعلی هذه السنة وبممائل هذا التزيين زین الله أعمال الأمم الخالية مع الرسل الذين 
بعثوا فيهم فكانوا يشاكسونهم ويعصون نصحهم ويجترئون على ربهم الذي بعثهم إليهم. 
فلما شبّه بالمشار إليه تزييناً غلم السامع أن ما وقعت إليه الإشارة هو من قبيل التزيين. 

وقد جرى اسم الإشارة هنا على غير الطريقة التي في قوله: «إوَكَدَلِكَ جعلتكم اَمَة 
وسطا [البقرة: 143] ونظائره. لآن ما بعدہ يتعلق بتأخوال غیر کا تا عنهم بل 
بأحوال أعم من أحوالهم. وفي هذا الكلام تعريض بالتوعد بأن سيحل بمشركي العرب 
من العذاب مثل ما حل بأولئك في الدنيا. 

وحقيقة تزيين وان روس ریدم يواهت کر یں > على نحو ما 
تقدم في قوله تعالى : وولو کا ال م 2 سردأ [الأنعام : 17 ]. وذلك هو القانون في نظائره. 

والتزيين تفعيل من الین وهو هو الحسن. أو من الزینة و عو سی 
فالتزيين جعل الشيء ذا زينة أو إظهاره ا اوس لر وهو هنا د بمعنى إظهاره 
في صورة الزين وإد لم يكن كذلك» فالتفعيل فيه للنسبة مثل التفسيق. وفي قوله: ډوک 
ال حبب الک الام وريه ل فلویکری٭ [الحجرات: 7] بمعنى جعله رَيْناً» فالتفعيل للجعل 

ہیں e‏ ئن ا الرفية بسلاب الاو 
2 م و SS‏ او اق ان ا انس خی لأن 
الوعيد الذي عطفت جملته ب #ثم# أشد وأنكى» فإن عذاب الدنيا زائل غير مؤيد. 


والمعنى: وأعظم من ذلك أنهم إلى الله مرجعهم فيحاسبهم. 


ان مرن الأنعام: 109 ایا میں 


والعدول عن اسم الجلالة إلى لفظ يم لقصد تهويل الوعيد وتعليل استحقاقه 
بأنهم يرجعون إلى مالكهم الذي خلقهم فکفروا نعمه وأشركوا به فكانوا كالعبيد الآبقين 
يطوّفون ما يطوفون ثم يقعون في يد مالكهم. 
معناه» وهو التوبیخ والعقاب؛ لآن العقاب هو العاقبة المقصودة من إعلام المجرم بجرمه. 
والفاء للتفريع عن المرجع مؤذنة بسرعة العقاب إثر الرجوع إليه. 

[109] لاوق ےا الله جَهَدَ درم اج ساکع E‏ كل برجا كنك 
ند الله وَمَا دِمَّعِكأم أَنَهَا إا جات لا ومون اک . 

عطفت جملة فوَقتُا٭ على جملة: #ايّعَ ما ای ِلكَ من ري4 [الأنعام: 
6 الاية. 

والضمير عائد إلى القوم في قوله: ودب به فَوَمُكَ وهو الى [الأنعام: 66] مثل 
الضمائر التي جاءت بعد تلك الآية» ومعنى «لين جَاَتَهُمْ ءايه : آية غير القرآن. وهذا 
إشارة إلى شىء من تعللاتهم للتمادي على الکفر بعد ظھور الحجج الدامغة لہ کانوا 
قد تعللوا به في بعض توركهم على الإسلام. 

فروی الطبري وغيره عن مجاهد» ومحمد بن كعب القرظي» والکلبي ء يزيد بعضهم 
على بعض: «أن قریشاً سألوا رسول الله ية آية مثل آية موسى تل إذ ضرب بعصاه الحجر 
فانفجرت منه العيون» أو مثل آية صالح؛ أو مثل آية عيسى ین ہج ا نهم قالوا لما 
سمعوا قوله تعالى : لان فشا رل عم تی الا 4 لت تف کا حم 40 [الشعرء 4] 
افا أنهم إن جاءتهم آية كما سألوا او كما عدوا لنٹ أجمعون» وأن رسول الله عليه 
الصلاة والسلام سأل الله أن يأتيهم بآية كما سألواء حرصاً على أن يؤمنوا. فهذه الآية نازلة 
في ذلك المعنى لآن هذه الین تحت کا من أحوالهم ومحاجاتهم. 

و على قو راف ا الله جهد کک هو 2 سو على 0 فی سورة 
ٹرلا اتی ول ویک 3 پر ا وا ا رٹ في سورة 
البقرة [225]. 

وجملة: لین ا تم ءايه إلخ مبينة لجملة: موا و أ بال 4. واللام في لین 

تم ايه موطئة للقسمء > لأنها تدل على أن الشرط قد جعل شرطاً في القسم فتدل 
7 قسم محذوف غالبا وفد جاءت هنا مع فعل القسم لآنها صارت ملازمة للشرط 
الواقع جواباً للقسم فلم تنفك عنه مع وجود فعل القسم. واللام في فإلَِومئنَ با لام 
القسمء ای لام جوابه. 


AE‏ الأنعام: ۵" ری 


والمراد بالآية ما اقترحوه على الرسول ييه يعنون بها خارق عادة تدل على أن الله 
أجاب مقترحهم ليصدق رسوله - عليه الصلاة والسلام -» فلذلك نگرت 27 يعني : 
آية آية كانت من جنس ما تنحصر فيه الآيات في زعمهم. 

ومجىء الآية مستعار لظهورهاء لأن الشىء الظاهر يشبه حضور الغائب فلذلك 
يستعار له المجيء. وتقدم بيان معنى الآية واشتقاقها عند قوله تعالى: طوَالذِينَ كرا دبا 
2-23 اوک صب لار هھ فا 22 6> في سورة البقرة [39]. 

ومعنى کون الآيات عند الله أن الآيات من آثار قدرة الله وإرادته» فأسباب إيجاد 
الآيات من صفاتهء فهو قادر عليهاء فلأجل ذلك شبّھت بالأمور المدخرة عنده» وأنه إذا 
شاء إبرازّها أبرزها للناس» فكلمة #عندَ» هنا مجاز. استعمل اسم المكان الشديد القرب 
في معنى الاستبداد والاستئثار مجازاً مرسلاء لأن الاستئثار من لوازم حالة المكان 


رو مه 


الشديد القرب عرفاًء كقوله تعالى: #وَعِندَهُ. مَمَاتِحٌ أَلَعَيّيِ [الأنعام: 59]. 


والحصر ب إنَمًَا» رد على المشركين ظنهم بأن الآيات في مقدور النبي كَل إن 
كان نبيئاًء فجعلوا عدم إجابة النبي بي اقتراحهم آیة أمارة على انتفاء نبوءتهء فأمره الله 
أن يجيب بأن الآيات عند الله لا عند الرسول ‏ عليه الصلاة والسلام ‏ والله أعلم بما 
يظهره من الايات. 

وقوله: وما سكم نا اکا جَآءَتْ لا پچ قرأ الأكثر اتا بفتح همزة - 
(أن». وقرأ ابن كثيرء وأبو عمروء ويعقوب» وخلف» وأبو بكر عن عاصم في إحدى 
روايتين عن أبي بكر بكسر همزة #إن4. 

7 تیر وت رشن سے رھ سے ران اس اد وو وا نا 
الخطاب -» وعليه فالخطاب للمشركين. 

وهذه الجملة عقبة حَيرة للمفسرين في الإبانة عن معناها ونظمهاء ولنأت على ما 
لاح لنا في موقعها ونظمها وتفسير معناهاء ثم نعقبه بأقوال المفسرين. فالذي يلوح لي أن 
الجملة يجوز أن تكون الواو فيها واو العطف وأن تكون واو الحال. فأما وجه كونها واو 
العطف فأن تكون معطوفة على جملة: فإإِنَما الدَيتُ عند آله کلام مستقل» وهي كلام 
مستقل وجُهه الله إلى المؤمنين» وليست من القول المأمور به النبي عليه الصلاة والسلام 
بقوله تعالی : فل ليما الكت عند أللّه». 

والمخاطب ب مِثْعرَكَمَ٭ الأظهر أنه الرسول ‏ عليه الصلاة والسلام ‏ والمؤمنون» 
وذلك على قراءة الجمهور قوله: فلا يوون - بياء الغيبة ‏ والمخاطب ب يشي 
اف کرت على :قزاءة ابن خاش وعسرہ رغالت لا زود اء الخطاب ٛیے وتكون 


A‏ الأنعام: 109 ا 


ہے 


جملة: «ومَا سِتَعَكدُم» من جملة ما أمر الرسول لق أن يقوله في قوله تعالى: فلفل إ 
الات عند الہ 4. 

(وما) استفهامية مستعملة في التشكيك والاإيقاظ» للا يغرهم قسم امسر ك ولا 
تروج عليهم ترّهاتهم» فإن كان الخطاب للمسلمين فليس في الاستفهام شيء من الإنكار 
رر ےت سر بت و سپ سر تو چ من جيك يزان بن 
الأخبار ما يقتضي إرادة توبيخهم ولا تغليطهم › إذ لم یت أن المسلمین طمعوا في 
حضول إيمان المشركين: أو أن يجابوا إلى إظهار آية حسب مقترحھم؛ وكيف والمسلمون 
يقرأون قوله تعالى: للا آلنرے - حَقت عَليِمَ كلمت ريك لا ووت 9 ولو جا تيم 
ڪل ایوہ وهي في سورة يونس [96ء 97] وهي نازلة قبل سورة الأنعام» وقد عرف 
المسلمون كذب المشركين في الدين وتلونهم في اختلاق المعاذير. 

والمقصود من وم تحقیق ذلك عند المسلمين» وسيق الخبر بصيغة الاستفهام 
لان الاستفهام من شأنه أن يهيئ نفس السامع لطلب جواب ذلك الاستفهام فيتأهب لوعي 
ما یرد بعدہ. 

والإشعار: الإعلام بمعلوم من شأنه أن يخفى وِیَدِق. يقال: شُعَرَ فلان بکذاء أي: 

ایہر معن لہ فالفعل يقتضي متعلقاً به بعد مفعوله» ويتعين أن قوله: 20 دجاوت 
١‏ 1-1-1 هو المتعلّق به» فهو على تقدير باء الجر. والتقدير: اا إذا جاءت لا 
یؤمنونء فحذف الجار مع «أن» المفتوحة حذف مطرد. 

وهمزة «أن» مفتوحة في قراءة الجمهور. والمعنى: أمشعر يشعركم أنها إذا جاءت لا 
يؤمنون» أي: بعدم إيمانهم. 

فهذا بيان المعنى والتركيب» وإنما العقدة في وجود حرف النفی من قوله: «لا 
موہ لأن لاوما شتعكدُج» بمعنى قولهم: ما يدريكم» ومعتاد الكلام في نظير هذا 
التركيب أن يجعل متعلق فعل الدراية فيه هو الشيء الذي شأنه أن يظن المخاطبٌ 
وقوعه. والشيء الذي نظن وقوعه في مثل هذا العام هو أنهم يؤمنون لأنه الذي يقتضيه 
قسمهم «إلين اتوم ءايه ا زً٠‏ فلما جعل متعلّق فعل الشعور نفي إيمانهم كان متعلقاً 
ا بحسب العرف في ات نظير هذا التركيب. 

والذي يقتضيه النظر في خصائص الكلام البليغ وفروقه أن لا يقاس قوله: رمَا 
نلم على ما شاع من قول العرب (ما یدريك)ء لأن تركيب ما يدريك شاع في 
الکلام حتى جرى مجری المثل باستعمال خاص لا يكادون يخالفونه كما هي سنة الآمثال 
أن لا تغير عما استعملت فيهء وهو أن يكون اسم ال نے اننام كاري وأن یکون 


امت الأنعام: 109 شوپ امن 


متعلق يُدريك هو الأمر الذي ينكره المتکلم على المخاطب. 

فلو قسنا استعمال وما دَتْعلاُج اُٹھا دا جَءَتْ لا يمون على استعمال «ما 
يدريكم) لكان وجود حرف النفى منافياً للمقصود. وذلك مثار تردد علماء امس والعربية 
فی محمل «لا» فى هذه الآية. فأما حين نتطلب وجه العدول فى الآية عن استعمال تركيب 
اما يدريكم» إلى إيثار تركيب «ما يشعركم» فإننا نعلم أن ذلك العدول لمراعاة خصوصيةٍ في 
المعدول إليه بأنه تركيب ليس متبعاً فيه طريق مخصوص في الاستعمال» فلذلك فهو جار 

فلنحمل اسم الاستفهام هنا على معنى التنبيه والتشكيك في الظن» ونحمل فعل 
۷ ستّعكأم» على أصل مقتضى أمثاله من أفعال العلم وإذا كان كذلك كان نفي إيمان 
المشركين بإتيان آية وإثباته سواء في الفرض الذي اقتضاه الاستفھامء فكان المتکلم 
بالخيار بين أن يقول: إنها إذا جاءت لا یؤمنونء وأن يقول: إنها إذا جاءت يؤمئون. 
وإنما أوثر جانب النفي للإيماء إلى أنه الطرف الراجح الذي ينبغي اعتماده في هذا الظن. 
ينبغي لصاحب علم المعاني غض النظر عنهاء وكثيراً ما بِيِّن عبدالقاهر أصنافا منهاء 
فليّلحق هذا الفرق بأمثاله. 

وإن أبيت إلا قياس ما يشعركم» على «ما يدريكم» سواء» كما سلكه المفسرون فاجعل 
الغالب فی استعمال «ما يدريك» هو مقتضى الظاهر فی استعمال ما (یشع رکماء واجعل تعليق 
المنفي بالفعل جرياً على خلاف مقتضى الظاهر لنكتة ذلك الإيماء ويسهل الخطب. 

وأما وجه کون الواو في قوله: رمَا ES‏ واو الحال فتکون (ما) نكرة موصوفة 


(1) اعلم أن قولهم ما يدريك له ثلاثة استعمالات. : 
أحدها: أن يكون مراداً به «الرد» على المخاطب فى ظن يظنه فيقال له: ما يدريك أنه كذاء 
فبجعل متعاق فعل. الدراية هو الظن الذي يريد المتكلم.رده: على المخاطب ».وهنا الاستعمال 
يجري فيه تركيب ما يدريك وما أدراك وما تصرف منهما مجرى المثل فلا يغير عن استعمالهء 
ويكون الاستفهام فيه إنكارياً» ويلزم أن يكون متعلق الدراية على نحو ظن المخاطب من إثبات 
أو نفي نحو ما يدريك أنه يفعل وما يدريك أنه لا يفعل. 
ثانيها: أن يرد بعد فعل الدراية حرف الرجاء نحو: يا برک اَل يرك [عبس: 3]ء إذا كان 
المخاطب غافلاً عن ظنه وهو الاستعمال الذي على مثله خرَّج الخليل قوله تعالى: وما 
رُم اکا اکا جات لا يُؤْمئونَ» بناء على ترادف فعل يشعركم وفعل يدريكم. 
انبا ھی سارک تک الثاقة 1:4المارعفة :18 هما نولم معد فا انا اتد 
التھویل. 


بی مرن الأنعام: 109 ان مت 


بجملة مع ی٭. ومعناها: شيء موصوف بأنه يشعركم أنها إذا جاءت لا یؤمنون. 

وهذا الشيء هو ما سبق نزوله من القرآنء مثل قوله تعالى: هللا آل حَقَّتَ 
علب كلمث رَيْكَ لا ومون( ولو جَےَتْہُمْ ڪل ءايه وهي في سورة يونس [96. 
7ء وكذلك ما جربوہ قن تلوق اشير گن في التفصي بح درك دين آبائھم 
فتکون الجملة حالاء أي: والحال أن القرآن والاستقراء أشعركم بكذبهم فلا تطمعوا 
في إيمانهم لو جاءتهم آية ولا في صدق أيُمانهم» قال تعالى: «#إِنَّهُمْ ل اَيْسَنَ لهم ٭ 
[التوبة: 12]. 

وإني لأعجب كيف غاب عن المفسرين هذا الوجه من جعل اما) نكرة موصوفة في 
حين أنهم تطرفوا إلى ما هو اغرب من ذلك. 

فإذا جعل الخطاب في قوله: «إوَمَا يشَعرَكُمَ»# خطاباً للمشرکین؛ كان الاستفهام 
للإنكار والتوبیخ ومتعلق فعل "شی محذوفا دل عليه قوله: لين جاع أيه 4 . 
والتقدير: وما يشعركم أننا نأتيكم بآية كما تريدون. 

ولا نحتاج إلى تكلفات تكلفها المفسرونء فمي الكشاف: أن المؤمنين طمعوا في 
إيمان المشركين إذا جاءتهم آیة وتمنوا مجيئهاء فقال الله تعالى: وما يدريكم أنهم لا 
وون ای أنكم لا تدرون ني أعلم أنهم لا يؤمنون. وهو بناءً على جعل ما 
دشَعكدّم4 مساوياً في الاستعمال لقولهم: (ما يدريك). 


- سے 


وروی سيبويه عن الخليل: أن قوله تعالى: اتبا معناه لعلهاء أي: لعل آية إذا 
جاءت لا يؤمنون بها. وقال: تأتي «أنْ» بمعنى لعل يريد أن في لعل لغة تقول: لأنء 
بإبدال العين همزة وإبدال اللام الأخيرة نوناًء وأنهم قد يحذفون اللام الأولى تخفيفاً كما 
يحذفونها في قولهم: علّك أن تفعل» فتصير «أن» أي «لعل». وتبعه الزمخشري وبعض 
أهل اللغة» وأنشدوا أبياتا. 

وعن الفراء والكسائي» وأبي علي الفارسي: أن «لا» زائدة» كما ادعوا زيادتها 
في قوله تعالى: وكرم عل فَرْبةَ أمْلکھا اتهم لا يحوت 467 [الأنبياء: 95]. 

وذكر ابن عطية: «أن أبا علي الفارسي جعل #9إِنَّهَا» تعليلًا لقوله: عند أنَّو أي 
لا يأتيهم بها لأنها إذا جاءت لا يؤمنون»ء أي: على أن يكون عند كناية عن منعهم 
من الإجابة لما طلبوه. 

وعلى قراءة ابن كثيرء وأبي عمروء ويعقوب» وخلف. وأبي بكرء في إحدى 
روايتين عنه ئها بکسر الهمزة - يكون استثنافاً. وحذف متعلق #يشعركم) لظهوره من 


سے 


قوله: لَبَؤْمينَ با ہہ. والتقدير: وما يشعركم بإيمانهم إنهم لا یؤمنون إذا جاءت آية. 


وعلى قراءة ابن عامرء وحمزة» وخلف ۔ بتاء المخاطب ۔. فتوجيه قراءة خلف 
الذي قرأ «إنها» ‏ بكسر الهمزة -» أن تكون جملة فإآَتھَا إا جَآءَتَ» إلخ خطاباً موجها 
إلى المشركين. وأما على قراءة ابن عامر وحمزة اللّذَّيْن قرآ لأنَهَا4 بفتح الهمزة - بأن 
يجعل ضمير الخطاب في قوله: وما سُتْعرَدُم» موجهاً إلى المشركين على طريقة 
الالتفات على اعتبار الوقف على فمْتَرَكُمَ. 


سے 


ر + ہے ےہ ہم ا سے 7 > ۶ ° 7 5 07 ٠‏ 
[110] «#ونقلب ادم وابصرھم كما لم منوا به أو مو وَنَدَرَهمَ فى 


ہے 


يجوز أن يكون عطفاً على جملة اتيا ادا جَءَتَ ل و 4 [الأنعام: 109] فتكون 
بياناً لقوله: للا يموت [الأنعام: 109]ء أي بأن نعطل أبصارهم عن تلك الآية 
وعقولهم عن الاهتداء بها فلا يبصرون ما تحتوي عليه الآية من الدلائل ولا تفقه قلوبهم 
وجه الدلالة فيتعطل تصديقهم بهاء وذلك بأن يحرمهم الله من إصلاح إدراكهم» وذلك 
أنهم قد خلقت عقولهم نابية عن العلم الصحيح بما هيأ لها ذلك من انسلالها من أصول 
المشركين» ومن نشأتها بين آهل الضلال وتلقي ضلالتهم» كما بينته آنفا. 

فعبر عن ذلك الحال المخالف للفطرة السليمة بأنه تقليب لعقولهم وأبصارهم. 
ولأنها كانت مقلوبة عن المعروف عند آهل العقول السليمة» وليس داعى الشرك فيها 
گیا عو مال ا کو اك حا را ت لہا ا 
خلاف ما الشأن أن تجيء عليه. 

وضمير لو4 عائد إلى القرآن المفهوم من قوله: لين جَاآءَتَهْمَ ءايه [الأنعام: 
9 فإنهم عنوا آية غير القرآن. 

والكاف في قوله: كما لم يُوْمِنُواْ يه او موچ لتشبيه حالة انتفاء إيمانهم بعد أن 
تجيئهم آية مما اقترحوا. والمعنى: ونقلب أفئدتهم وأبصارهم فلا يؤمنون بالآية التي 
تجيئهم مثلما لم يؤمنوا بالقرآن من قبل» فتقليب آفئدتھم وأبصارهم على هذا المعنى 
يحصل في الدنياء وهو الخذلان. 

ويجوز أن تكون جملة لقث أَيْدکمَمَ وأبصشة مستأنفة والواو للاستئناف» أو 


ينه يمهو 409 . 


أن تكون معطوفة على جملة ل يموت [الأنعام: 109]. 

والمعنى: ونحن نقلب أفئدتهم وأبصارهم» ا في نار جهنم» كناية عن تقليب 
أجسادهم كلها. وخص من أجسادهم أفئدتهم وأبصارهم لأنها سبب إعراضهم عن العبرة 
بالآيات» كقوله تعالى: إسكووا أَعَيِنَْ ألتّاس» [الأعراف: 116]ء أي: سحروا الناس 


عو ۔ ن 
۰ 


بما تَخَيّله لهم أعينهم. 


والكاف في قوله: لگا لم يونأ على هذا الوجه للتعليل كقوله: راڏ ڪرو كما 
هڪم [البقرة: 198]. 

وأقول: هذا الوجه يناكده قوله: اول مرو إذ ليس ثمة مرتان على هذا الوجه 
الثاني» فيتعين تأويل ول مره بأنها الحياة الأولى في الدنيا. 

والتقلیب مصدر نات الدال على شدة قلب الشيء عن حاله الأصلية. والقلب يكون 
بمعنى جعل المقابل للنظر من الشيء غير مقابل» كقوله تعالى : ہلیح بيك کی عل ما 
اف فا [الكهف: 42]ء وقولهم : فلت ظھر الفحة: ؛ وقريب منه قوله: ود وڑیٰ تَعَلت 
هك نے ألسَّمَءِ» [البقرة: 144] ؛ ويكون بمعنى تغيير حالة الشىء إلى ضدها لأنه يشبه 
قلب ذات الشيء. ۱ 

والكاف في قوله: كما لم يُؤْمِنُوأْ بو الظاهر أنها للتشبيه في محل حال من 
ضمير ل موصيو » [الأنعام: 109]ء و(ما» مصدرية. 

والمعنى: لا يؤمنون مثل انتفاء إيمانهم أول مرة. والضمير المجرور بالباء عائد إلى 
القرآن لأنه معلوم من السياق كما في قوله: هوَكدبَ پیہ فمك [الأنعام: 66]ء أي: أن 
المكابرة سجيتهم فكما لم يؤمنوا في الماضي بایة القرآن وفيه أعظم دليل على صدق 
الرسول عليه الصلاة والسلام لا يؤمنون في المستقبل باية آخری إذا جاءتهم. 

وعلى هذا الوجه يكون قوله: ولب أَيْدکہَم وأَصَنرَهجَ» معترضاً بالعطف بين 
الحال وصاحبها. . ويجوز أن یجعل التشبيه للتقلیب جیا خا من الضمير في (نقلب). 
0 5 أفئدتهم وأبصارهم عن فطرة الأفئدة والأبصار كما ا فلم ۹ اول 
مرة إذ جمحوا عن الإيمان أول ما دعاهم الرسول عليه الصلاة والسلام» ويصير هذا 
التشبيه في قوة البيان للتقليب المجعول حالا من انتفاء إيمانهم بأن سبب صدورهم عن 
الإيمان لا يزال قائماً لأن الله حرمهم إصلاح قلوبهم. 

وجوّز بعض المفسرين أن تكون الكاف للتعليل على القول بأنه من معانيهاء وخرج 
عليه قوله تعالی : 9إوَادْكُرُوهُ کما هَدَنكُةَ» [البقرة: 198]. 

فالمعنى: نقلب أفئدتهم لأنهم عصوا وكابروا فلم یؤمنوا بالقرآن أول ما تحداهم. 
فنجعل أفئدتهم وأبصارهم مستمرة الانقلاب عن شأن العقول والأبصارء فهو جزاء لهم 
على عدم الاهتمام بالنظر في أمر الله تعالى وبعثة رسوله» واستخفافهم بالمبادرة إلى 
التكذيب قبل التأمل الصادق. 

وتقديم الأفئدة على الأبصار لان الأفئدة بمعنى العقول» وهي محل الدواعي 
والصوارف» فإذا لاح للقلب بارق الاستدلال وجّه الحواس إلى الأشياء وتأمل منها. 


ناوت الأنعام: لت وج 


والظاهر أن وجه الجمع بين , الأفئدة والأبصار وعدم الاستغناء بالأآفئدة عن الأيصارء لأن 
الأفئدة تختص بإدراك الآيات العقلية المحضة»ء مثل آية الأمية واية الإعجاز. 

ولما لم تكفهم الآيات العقلية ولم ينتفعوا بأفئدتهم ا نا اھ اھت رسالا 
آيات مرئية مبصرة» كأن يرقى في السماء وينزل عليهم کتاباً في قرطاسء وأخبر الله 
رسوله بيه والمسلمين بأنهم لو جاءتهم آیة مبصرة لما آمنوا لأن أبصارهم ۰ی 9+ 0 
و دهم 

وذگر اود مع أنه مضاف إلى ٭لمَرَوك٭ إضافة الصفة إلى الموصوفء. لآن 7 
«أول» اسم تفضيل. واسم التفضيل إذا أضيف إلى النكرة تعيّن فيه الإفراد والتذكير» كما 
تقول و ل u‏ ااا ول فول رل الا 

والمراد بالمرة مرة من مَرَّنَي مجيء الآيات» فالمرة الأولى هي مجيء القرآن. 
والمرة الثانية هي مجيء الآية المقترحة؛ دهي م مفروضة. 

لوَبَدَرْهُمَ4 عطف على طوَبْعَُ4. فحُئّق أن معنى ولب أي نتركها على 
انقلابها الذي خلقت عليهء فكانت مملوءة اا ومكابرة للحقء وكانت تصرف أبصارهم 
عن النظر والاستدلال» ولذلك أضاف الطغيان إلى ضميرهم للدلالة على تأصله فيهم 
ونشأتهم عليه وأنهم خرموا لين الأفئدة الذي تنشأ عنه الخشية والذكرى. 

7 والعمةه شما عدو تعالى: ٭وَسَتھُ ف غه لیو يتسو في سورة 
البقرة [15]. 

والظرفية من قوله: غ طْعَِتِهۃ چ مجازية للدلالة على إحاطة الطغيان بهم» أ 
بقلوبهم. وجملة #وَبَدَرْهُم4 معطوفة على نقلّب). وجملة: ايتْمَهُونَ 4 حال من الضمیر 
المنصوب في قوله: «إوَنَدَرهم4. 

وفيه تنبيه على أن العمه ناشيع عن الطغيان. 


لا لا ذا ذا ذلا لا 


اق ران سے و فده 


الموضوع 


سورة النساء ا سوا سمل ہار صا سے تسم مم وو سو کہ 
0 کے و 2 ےھ کےے۔ ‏ ڑا س ع اتی ت سے e‏ 
[148ء 149] «ؤلا يت الله ٢‏ لجھر بالسوء ین القول إلا من ظلر وکن الہ میعا عليما © إن تدوأ 
مدخ چ در کر ےہ ہے ہر ےد و 2 
حيرا أو مخفوہ أو تعقوأ عن سو فَإِنَّ أ 2 کن عفوا قرا ا کہ SCENIC‏ 
4 3 سگ ہیہے ر4 


[150- 152] ِن آلزبے یکفروں بالله وَرُسَلو وریڈوت أن قرفو بین آله ورسلو۔ ویٹولورے 
> ۷- ت 5 هه 2 
ومن عض وت ڪر عض وريد ا ی 


کا 28-7 لک عَدَابا ہی © @ والنین ءامنواً بائ وَرْسْلو ول يُمَرَفُوَأ بَيْنَ أَحَرٍ م 


أَوَيكَ سوف َوّتِيِهِمَ ا کان أنه عش ا کے E‏ وٹ ار ا ور و 

ویو £> 77 ۰ بر سے س رس کس ا ہے عو 
153[1ء ونام سو ا موسي ہز و ئک ڑا و تی 
دك ا ارتا الله 0 02 مم هد لص جتَة ٦‏ کی یت 
انت فعفونا عن 0 ب ا ٹر می سلطا ميا (©) ورفعتا وهم الطور بميكقهم ولا م 
ای وا ا ات ر ہہ @4 8 شط« 


[155] ما ہم کت وَعفرهِم باکت > لل تلم اله تر عن ورہن را لق ب 
طبع الله عا بَكْفَرِهِمْ وكا ٹون إلا يلا © 4 سسح O‏ 
[156ء 7 وَيكْمرضِم وقولھم عل مریم ما حَظِيمَا (9) وَعَوَلِهمَ إِنَا دَثلنا الیم عِيسَى إِبَنَ 
مرج رسول اللہ کس ای مو سا ا اس ا او کس 7 
EEE‏ مت ی۰ صوم->ىص سم حسم سا حبص لم لت 
[71ء 58 1] وما فَتلُوه يقيئاً (©) بل رفعه الله لِه وَکانَ آله عرب عكيكا {O‏ 555 


م ہر 


[159] اون مِنْ اح اکت إل لو یی قبل موتو ووم ألْيمَةِ یکون 7 ۰ 68× 


11 


14 


15 


18 
19 


م6565 .ےھ 223 


الموضوع 


ا و ساد و بح ہے ود سار اير مز 
@ انهم ايأ وقد موا عَنَهُ وهم مو آلا بالطل وَأَعَتَدََا لري متم عدا ليما 


: دحوم ص 4 وس د تم مل ےچ مر حر ےر پر ر ہم ہے ر 
© کی اریخ ف اليل م لعز ¿ وٹ ا أنزل إليك وما أنزل من بلك وَالْقيمِینَ 
ہک سا و و‫ 


اکلہ وال وت اوہ لوينو لَه ويور أ 


[163 ۔ 165] 2« إنًا أَوَحَيَّا ايك گا آ أوسا إل وح وَاليَينَ من بعرو اويا إل تاهيه 
ےت ۰- A4‏ ہے جم ہے کے 2 
وَإِسُمعیل وإسحق ویعفوبَ وا وعیسی وایوب ویوش وھنروت وسلمن وءائینا داؤید 
2 2 ےصح ةۃے مہ کی ک 1 


/ 7 کے 2 ع > ور رک صا رہ 0 ہے 
يوار لجيه يواسي اہم اسب دسم pin‏ 

دك س ۰ تد ي ور ي :م 
زر لکلا ون للتاس عل أله حجة بعد الرسل وکان آنه 


EG‏ 0 اتا 
ہے 


ےر 7 کے عد 


[166] پروی الك اَنَرََك پیلییِ والمكتيكة یشہدود وگن باه ہیا 


@4 دس سی و ارو ب سوسبت ہس س ھی 


[167] مان ألذينَ كفروأ تی مو جد بريه ک> e‏ 
[168ء لي لين كفروأ وظکموٰا لم یکی له يعفر لهم ولا لہَييَهُمَ طريقًا 9©) إل 


سے 
ےر ا 


(O AIF A56 203×900 2 7‏ کہ م سس 
[170] تاا الاس رہ مرج ںی ہا 08 
یا یا 4917ء 201 


[171] ۷ اَل الحكتب لا لوا غ کرو کو راع ا ل الكن کا ات سی 
این صل Ee‏ آلقلھا إل مرج وروح مه E‏ 


ص 31 2 و ےر 


[1] «إقاميوا بالله ورَسلہہ ولا تقولوا له بإنتهوأ حرا خر ڪڪ انما اللہ الا و کے 2ت7 
کرت اذ یرھ N‏ ا 426 و 5 
[172ء 173] اَن تک آَلْمَِی ان یکو عَبَدَا لہ ولا المليکة الروت ومن سکف 
عن ادیو وتڪ یرهم إو يبعا @ کا أليت ءامنا وو أ" أ للحت موضهم 
جورم وَيَرِبدهم س ضراو 7ء E‏ اک أا واا و ع آلو 


يدون لهم من دون نال ر ِب @¢ سے و نے سے نے ےو مر رہ رت 
[174ء 175] اا الاش مد جاک برهن ص کک ارتا الخ وہ یکا @ تاا آلذیت 
روه و س 7 


ءامنوا الله ه واعتصموا به پ2۔ ف رحمة مِنھة مه وَفَضْلٍ مِم لَه 2271 ن @4 


الصفحة 


20 


24 


35 


36 


37 


38 


39 


41 


46 


48 


(569 ) DEE سے‎ BAR 


الموضوع الصفحة 


: 


290ھ عونك 5 ل أله يڪم ل الک ان و عاك نت FEE‏ لفت كلها 


۰ ۔رحجسنے ر کک 2 7 2 < بر ےہر 0 ۶ 
يضف تا تل وعو شا إن گج یکن ا وا ين کات ا ُسَتَیْنِ فَلَهُما كلمن تا رك ون 


2e‏ يمسر ررض 


کانوا إحوة رجالا وشا طللدہ مل حل الین یں اله 


بعل کر علد @4 SS‏ ا إل لجا وو د لق لامو ب و ا AO‏ 


سورة المائدة گنا سے تر ب ا و لص ا ال ب ب ا و E‏ 
[1] انها ألذن اموا أَودُوا بالعفود یھ 00010151515378 0 ا E‏ 
[1] لمت لک بَيمَة لعلو إلا ما یت لیک عبر مچلے ۔الصیدِ وآنتم حرم إن أ مد 59 
[2] اا لذن مامثوا لا لّوأ تر أله ولا انہر الام ولا المذى ولا القليد ولا مين الیک 

لرام يون فصلا ون َي وروا رت تہ E MN‏ 


[2] ولا لدا حل اا ا CSR E‏ اا f. EC‏ 
[2] ولا يَرِمَتَكُمَ سان هوم أن صَدُوكُمْ عَن الْمَسَجِد ا زار أن تعدوأ 7ب 6E‏ 


م درا ےر ے $ ر ےم وى رص ماس 


[2] ٭لوتماونوا عل ار والنغویٰ ولا نعاونوا عل لات والمدوتِ واکغوا الله ان أله ه سيد لقاب . 66 


[3] حرمت علتكم الميكة والدم ولتم ازير وما ال لِمر اكه بي وَالمَحَیَقَة والموفودہ والماردية 
ای وما کل السبع الا ما دک وما ديح على النصب یھ ا ل ا 
وه « ہے ص 4 مت 0 د 
[3] پڑوآن د سنفسموأً بالازلم كم سی کہ o‏ م ل مو E CCT‏ 


زنس جح IE‏ 


ہے 2 سج ووس LF‏ 2 


[3] 8و لوم یس لزي گرا من ويک لا وهم اخسون 
0ھ - امم علیہ نتمتر ورضیت لک الاسلم دیا ٦ۃ‏ ٹہ 77 
[3] ومن اضر ف کو کو مجان لكر کم اللہ عش ك4 ۶بت و 


سح سے ا 


E‏ كَ ما HA‏ لک ہس LC‏ ا" 


41] جوما عثر ن قراح مکی نوين ب کہ ا كوأ کا سک عَم 55 انم أله 
علد وَانَّقُوأ الله إِت أ الله سرع لي TT‏ 


رور 4 ٥‏ 20 رم م بم ۸م ص 4 لل ر سظمہ ا ت 
[5] اليم ایل کم الطیبث وطعام ال أونوأ التب حل لک وطعامکم جل ف ا E‏ 


ہموو روي #2 و سروم يمه 


]5[ والمحصنت هن ن المت ت وحصت من لذن آوٹوا الْكتب من بلک ! ذا ۶ا ندنموهن أجورهن محصیینَ 
ہہ فسا کی سر 


ےم 2 مت رر ھ ہرم ے 
غير مسليفحين ولا مذ ادان ومن يَكَفْرَ بالإيسن فقد حبط عمل وهو غ ا لحرو من 


اشرت اي يي ااا اا O O‏ 0 


یپ ا BR‏ 
الموضوع اا الصفحة 


[6] رتا لزي الا تاتيل A‏ اوت رت ین a‏ 
وم رام ال ااك ون ك تن قاط وا إن کم“ کت ےر یک۴۳233" 
00+ ہر رو پہویو ہت یکا کھت ٹکار 

مہ وت ما بريد الله لعل عَلِِحكُم من حرج ون بريد لبطهركم 

کت ننه 000000 عم شروت )4 سس سم یس o‏ 


[7] ف٭اواڈگکروا عة الله علخ وَمِيِكَمَه لے واتقکم ب بي ِد ف لَك م يمنا طس ا الله إن 
الله عَلِيم بذاتِ الش تو 2 سو یس بب می E ANO‏ 


[8] ييا ألذيت اموا ووا تيت لھ شا يلفس 1 رڪم سان قَوَوِ ڪل أ 
1 ورك سس و إت الله حير َا لوت 4 ...... 100 
[9. 10] #وعد أله ألذِينَ ءامنا وَکیلوا ليكب کم کو مَعْفْرَه وَكَجَرٌ عَلِيۃٌ @ ولیت 
کفرواً وکدوا ايتا کے امک نى 46 ` مہم سس .تر ON‏ 


(11] عوينا ا الت اا کرو ر شيك ا اجک ل هم قوم ان پبسظوا الیک 
ادنر فكت ا عاك واا الله ول اه ف ی زیت @) سيد 102 


رص و ۔ے رع ص سے 


[12] وقد اد آله ميق ب نے إسْرَآءيلَ وبعشتا وا NS E‏ 


کک لس AA‏ زم €> وو 


سک لين 0 ألصََّلوة وء تنم الركر حَوةَ وءامنٹم سل وأقرضتم آله 
N EOE‏ م ےک کت ے ہے ہے کے 20 ول 76 2> - ب جره من 2 ac E‏ 


ل ء٣8‏ ہے يل 402 یہب 1O03‏ 
5 1 كق کک وتا لوبهم 7 رفوت رے ألحكير عن مَوَاضعِهء 


ص ے٣‏ ہے 


e‏ | بی ولا ال یع عل ایت مم إلا کک نم اغف عَتَهُم 
2 ف إن ا 9 لیت @4 رص و وص OE DI SE‏ 


هه . کم 0 می و ہے یرب سس سسا 3 سے تير 2 1 
]14[ لیت ألزيت قالواً تَا صدریٰ اَحَڈنا ميكفهم سوا حَظا مما ڪرو به 
ہے سے سے ھر عم 


٭ے ہے ے مہم سم ہے 36 لا رر وی ور 30 بوه 
فاغرينا بيتهم العداوۃ والبفضَآء إل یوب الْفَيِسَهِ وسوف يهم آله يما كاوأ 


e 


ےت 59 CL ٌٰ0 ٥‏ 1 1 1 1 یگ“ 


ےم > رح ےہ 7ھ سم مام ہ صد کو وھ ل سر 2 2 

[15ء 16] مل التب تد جڪ رسوا بب 0 ہے يئا ڪنته 
مم ۶ مس سس 7 

فوت مِنّ آلڪتب ويعفوأ عن ڪيير قد كم من الله ر وَكتبُ مت 


© بھدے به اله مي امع سیک سیل السَلي دب EET‏ 
. 2 ص 
الور بإِذْنْ4- وَيَهَدِيهِمَ إل رط مُسْتَقي و 09 * سو ا ا اص وب تج و ا EET‏ 


اا ةكد 


> کے کے ا م A‏ ° 3 ەر کر کے > سےںے تا 4< مساح ہے صا یی سے 

[17] لتقد حمر ألذِبَ قالوا إن الله هو المسيخ إبن ميم قل فَمَنَ يَمَلكَ مِنَ الله سينا 
5 >> > جم 7 < سا أ 7 لكر رد ی ر م <٠. ٠.‏ > سے ے ۱ے 7 

اٹ آداد أن تلت الْمَسِيحَ ات مریم و اک ومن ل الائضِ جچیعا وید ملف 


< م ص ضا ر لس رس ہے کا 
۹ك ک ہے کے ری و Pe‏ صوہھے A‏ 0 ہے ے سو ص جن نے مه ھ E‏ 
لْسَموتٍ وَالْأرْضٍ وما بَْتَهما لق ما اء وا عل کل کو ہر 407 E ۶۶٣۶۶٦‏ 
€ واء ب ر باب ےھ ود رم 5 ہپ وو 


يشر ٭ 2 
حِبَلوم قل فلم يعذبحم يذنويحم بل انتم دشر 


حيو سم جره ٠‏ 
ص 


[18] ٭ےوقالتِ البھود والتصدرئ ححن أبتكؤأ ٢‏ 
س ب > سےا سم صا ہے وہ کے ہے مگ ح Cw‏ ے 1 ےی ے۔ ر ےہ ہو مہو ہ 
A‏ ودبت من دتا وله ماك :الت وَالارض وما بدتهما وإلیه 


عا م 
a‏ 


7F‏ کے ہے 
المصير (ق) مہ DELS‏ ھا مو ہیس یر LES‏ چا یت ام یں یں TUG:‏ 
۔ > ص رە ص 2ے ہم .صا ر ع .ولا و 7< 2 222 سے بی یھ & 22 براه ہہ ۔ 
[1] يناهل الكتب فد جام رسولنا بين لكم عل فارؤ مِنَ الرسل أن تقولواأ ما جانا مِنْ مشر 
مجن عب سو سرت وو و کو عرض ضور ہے SE‏ 
ولا نذير فقد جاء دِیْبر ونير واه عل کل گے MES SSSR 0 (OE‏ ۰ 
مہ ا a‏ سے ع ص م6 ور هي ر صد < ساسم رہ مهم ہ 
[20 _ 22] لو اذ قال مو لوم يلقوم اد کروا حعمۃة الله عك إذ جعل فیک ناء 
س > ع 2 


2 م ر عر ے > کے ےر س لنت حت سس ہے سد 2 ہے ەو ہے ے ه 
جک ملو وَءَاتَلَكُم ما لم وت أحذا من ألعليين (0) يموم ادخلواً الأرض الْمَقَدّسَةَ آلتے 
۶ 6 ص 


ن جوا مہا انا دلوت 00 4 رت یں O‏ 
[23 - 26] ل مجن من الین افو اسم آله علہما اد لوا علہم لباک فإدا د موه 


م 


کے ب7 سر و گا ےےہ 


Ça 
2 
7+ 

٦ ے7‎ 

C.A 
م‎ 
3 
2 
ا‎ ٦ 
5 

1 

١ 

er 

مہ 

0 
یس روڈ 

ئ5 

اع 

2 
\ 

ے 
ے 
ک 
ع 
کت 


دَامُوأ فیھا فَاذهب أَنتَ وربلک فیک إا مھا عدوت @ قَال رب إل لا آمك إل تفس 

ف الْأرَض فلا تاس عل الَو الْمَسقیت 409 ہس سس سصضىٗسيہ O‏ تت۲ 
[71- 30] وات علق با اكد ءَادم بالحق إِذْ قا فربانا فيل مِنْ آحدھما ولم قبل من 

ص ص 4 7 7 یر 


6 
1 
٦‏ 
0 
t+‏ 
اھ ٢‏ 
العا 
٠ے‏ 
0 
س 
: 
٦‏ 
١‏ 
پت 
دح 
0 
٠‏ اع م 
32 
۹ 
ا 
٦‏ 
5 
ا 
ÊR‏ 
e.‏ 
5 
3 
1 
\ 
١‏ 1 
پت 
١‏ 
و 
١ےا‏ 
۱ 
آش 
0 5 
ا مہ 
19 
۴0 
\ 
CA‏ 
61 
.ا 
9 
کک 


ا لتك ن او انه وك الخليي ل إن دان تا وات وات 
یه ہہ ہے مہ ے مہم سے ےت“ 3 سے مه ہب ا = ہو بی - سے و 
کے حم 1 و مچ سا لص ص762 کس سخ يد 8 کک مہ کور ےہ ہر رر کے as‏ 

فتکونَ من اصحلپ التار ودالك حر ۱ ٢‏ یا فطوٰعت و لقفسكور فثل أخيه ففللے 

بس ےط ںہ ین / 

صبح من الات یرت 9 ات سو سیا سس 2 اہ راس رب 1 1 1 101 1 1 1 1 1 رت 2S. E‏ 


ہس .2 ھی سے > ۰ ۰ کے سے سے لام 6م 4ہ صا ص ے 
[31] طافبعث [2 عايا حت ےا لار ریه کی دوکرے باعل فان ول اعحزت أن 


0 ص e‏ ر له لس 3 مغ م مم م ع 
کون مل هدا الاپ فاوری س٤٥‏ ضر چ a‏ ب O. LE‏ 
[31] م فَاَصبح یں الد ميته جہجی+-‌ ےس سس ا O‏ 


مہ >٭ 3 اتی م صرجے 2 ی رہ ے ص كر سا 2 ہے ۔ چ ج 9 - 5 <٠.‏ 2م 
[32] من أجل ذلك کا کے ات ایل امهل عن ككل ا بعر تفس أو فساد نے الارذ 


تَكَأْنَما قتل الاس جمیعا ومن اها ڪاتا لحا الاس جميعا» سے 130 
رص شم سح ھرے ي ح ےم 7 رک للحت ری سه سے EC‏ وم ار سرض 
[32] لا ولقد ج3 نھم رسا بالینکت شم لا كثيرا متهم بَعَدَ ملک ل الاأرض سروت . 133 


سے لن 


الموضوع 


4 مہ و ئگ کے اس کے ہے یر 


[33ء 34] ائم جو وا لين حاريون الله ووشولة. موہ نے الارض فاد أ 


سس 


ہے 


> ۱ ور وک سوه نے ۔ ہے 
ری ف لیا وله ن 0 عَدَابُ عَظِيمٌ 6 إل ألذيت تابا من قبل أن قروا 
حمر م 


علَْمْ فاعلموا 0 عور تر يم 469 OLR‏ 1 یس ظا 
[35] یناف الذي ماما تكو أله وَاتِتَغوا إِلَهِ الْوسِيكة وَجَھدوا فے سپیلو۔ اڪ 
حت @4 مس مل م٠>ٗوسس‏ بی ممجمعسہ 


[36ء 37] لان اليْنَ قرو لَوَ أت لهم ما نے اض جمیعا ومِثْلهء معة. لیفتدواً يد مِنْ 
عدا کو ام رر فلكم عدا ال يد @ ویدوت أن جوأ من اَلتًار وما هم 
بكرجيت مہا وله حَذَابُ ب ن @4 O‏ 

[38ء 39] ##أوَالْسَارِفٌ وَالسَارِكَةَ فاقطعوا آییھما جزاء' یما كسبا تكلا من اللہ وال عر مکی 
© فت کاب من بعد طیہ وصح کک الله ينث عله د الله َد َس (©)4 

[40] ال تلم أن لَه له مف السَمِوت وَالْأَرْض يعدب من سا ویغفر لمن کا واه ا 


و م 


کے می Sh‏ 
کل و دير 49 e E‏ حو تو تو ا و انز انيت EE‏ مو جوز کیک لاس جر تک ا پر سو وک 


وح ہہ 


]41« 42] ہت ليسول لا زنک ألذيت يُسَرِعُونَ نے الْكُفْرٍ من آلذہت قلوا ءامنا 
00 


رھ رورا ےر کس مر بر ۶ے پھر ؟ ے ا ری سے ر 
پافوهه وک تومن فلوم وت الذي هَادُوأ سوت الوب مکفوے لقوم ءَاحرنَ 
ےھر سس م ہے رر ہے > ھم سے سس تر جر ور ۔ہ۔ و 2م 

لم يأتوك حرفو بعد ضيف يقولون ان اوتیتم هذا فحدؤه وإن لھ دودوه 
ورو م ےم 2 کے ہم ا < أ 2 یں ہے سے ہے ہے کے ٭ے 
فاحذرواً ومن رد الله و ندر فلن ملاک أله 27 أؤلثبلك لن لم يرد اله أن 


وہسوں ےر ير سو يا و Gi‏ ی 0 
بطر فلو ee:‏ خزى وهر غ الجر عَدَادك عَیۃٌ ©) سرت 


9 سم ا ےو کے 2ج > ر ر 2< > سحو > کے ك۔ے ےو کے یوک > 

[42] 5 جاو بج بت أو عرض عنم وَإِنَ تعر 0 فلن يَصُرُوكَ سيا وَإِنَّ 
ES‏ موہ الله يحب امن لم له 
[43] 59 کو بی و ۲ دش هم المَوَرسةٌ فاخي الک 5 مے e‏ ر 08 کی وا 
امت 463 و مصاع وص ا سواہ سسجت OS‏ اتوھ ESN‏ :ہتپ ات 
[44] اتا ارلا الور نا هدى وور تنک با الو ألذِينَ اَسَلَمُوا لدب مادوا 


سے اج ملل ج ہے ا م ڑوم 3 م ہے ر ہے سا ےوہ 
00920 والاحبار د نما ا حنظرا من کپ أله وڪاو عليه 0 َك وت 
لاس 07 1 دش ریا کایتے تما كي وس ا كر يما 


الکفروں 6 CED‏ او ای ويا سو ا وروی وا ہی پا ےو ہس وھ یع ies‏ 


ما 
3 
۰ 
1 
کیا 
ا 
۱ 
سے 
ات 


134 


140 


10 


12 


145 


145 


1 51 


154 


155 


الموضوع 


27 ا 


[45] ٭ وکنا ع عَلَيهِمَ فا أن التفس يا تفي والمے بالْعينِ وا 
اک واج قصامل کمن سدكت ےت 
رل آله اوک هُمُ ایرد @4 ےم O O‏ جس 


2 
سے اوس ہے ر ہے ساح سس ہے س کہ سح ےوہ ہر ےو 7 سہے ص ےم امح .2 


[46ء 47[ #ووقفينا عل ءاثثرهم. بعيسى بن سے مصر لما بين يديه من التورنة مد ته 
ور و ہو۔ سک سے ہے رص ےس سے املح کے كحو 3 ہے 02171001-7 
هدى ونور ومصدقا لما بين يديه فن ال رة وهدف وم عط لمتقیں € ولک 7 ا 


ا بك من 
ھ کا سے 


2'0 1 تہ ہما أنزل الله اوليك هم الوت )»4 Ra‏ 
[48] رر ِلك التب باحق مصییقا لما بيت يديد من الحكتب ومھییتا عليه 
اکم بي -4++- آله ا ا یپوی لی ۔جعلنتا ینکم 
2227 ات ولو َء اَل َه بكم اه ىك ۹*۰ 1 مسوك فى ما ات: E‏ 
النخرات ا نک لز ور تف بد کہ نت 


١ 
01 
1١ e 
ب ہے‎ 


ص 
4 ر > 


0 0 59 3 و 
ا ن کارا نما بريد ا کی بپ-پ-- - “۶و .سے ۰ 


[50] «آفحکم الجَهيَةَ عون ومن اخسن یں آلو کا قور قود 409 ..... مت 


[51۔ 53] ایا آلذے خا ا والتصدری آولياة بطي آولياء جع ومن میقم قنك إن 
کے وو کے ار ع د 


2 إن الہ لا يهد ألَقوم آل لظلمبن () فترى الین ے فلوبھم مرض 0 فيم یقولون عَخَتَیٰ أن 


ان كت اند أن E E‏ یصیحا ع ما اروا ے ہم کییت 


© ُو ألذِين اموا أهؤلك لان اقسا أ يالل د جهد ايم کا دس کات ا عملهم فَاصبحواً 


ے٤‏ سو ہ 


25 7 
205 46 هاه ها هه هه وا هاه هه ههه هه ُ:- 391119111 هاه هاه هاه فاه ها واه هد وها و و واه واه 
ا او م ل ہے 1 وو که داو ساب لسع چ ہے ہکوج ےک ےپ 
]154 موا لذبن امنوأ من ترتدد منک عن وین ف فسوف يأت ۔الله بقوو بحيهم و بونه, ذِلَةٍ عل الْمَوّمِنِينَ أَعِرَةٍ 


لكيه تهات د عل ال يخافون لومة تيم ذلك فضل الله تيه لله الله واسع 


يد 49 سم ہج ہہ سم O‏ 


[55ء 56] لا ولیک ال وَرَسْولُ. وال 3 لي يمون ألصّلؤة ينوت ركه وهم دعو (©) ومن 


كول ا و وان e‏ او هم لبون 3 دوس لسست- 

۔ ےار لد 12م وه 21 ے سے 4 2ه ۰ص2 ر ل سال 

[71ء 58] یا الین انوأ لا سدوا لین ادوا نکر هوا وی من ألذى اوا التب من فک 
20 اھر وير بے را ر کے خر 


س2 د ےن ے 75 ا م له ہے ے 

واللکتار وَل وا tê a4‏ و نادیتم إلى صله إتخذوها هزوا ولعبا للك يانئهم 
وو کک ہم رے ھے 

قوم لا يعقلون (&) 4 70 00ھ“آک..‌ 0ص 0 5« 


159 


1 63 


165 


168 


1/0 


1/1 


15 


19 


180 


DAR a AR رہی‎ 


> e 2 


]59ء 0 فل َال التپ هَل تَقمُونَ و اك ون مل و اک 


فون (© فل َل يكم بکر تن رك مة اھر ی کک قيس کک متتل يق ا 
EE‏ 2 ویک شر کا واصل عن سوا لتيل ®4 sees‏ 181 
[ - 63[ جاءُوک الوا ءامنا وقد دحلو پالکٹر وهم قد حرجو پو واه عله 
کون و کم ا منہم سٹرعون نے الات والعدَون واا A‏ 0 
ےرم سو ے۔ 


سا © اه صن اریت الگا عن كنيد آنہ اٹ اشح 5 م 


OS SS O س20 6> ےت سسشی‎ 


سم ےم ر 


[64] و وقالت الود يد ال ز1 و نا N‏ فق کف تاه . . 186 


ت 


C^4 


4 


[64] وال کت الْمَدوً وَالْعَضَة إلى یور القمة» Sasa ak‏ ۷۶۱ ْ ٹپ 
[64] و کا وروا تارا لپ اطفاھا انل وَيسَعَوْنَ ف الأرض فسسادا واه لا ٹب سر ¢ 188 


کے سو 


[65] #ولو ان أهنّ التب 0 O‏ اة عم ساتم 2929 جلت لتحيو © 189 


2 


[66)] وولو ام أقامرأ اض وجي وَمَا رڏ الیم من ریم أ ڪَلوا من فََقِهِمَ وین تحت 

لهم کہ وا سا م تر سوا ال ا ل و OE‏ 
[66] لاقني أنه مقصِدة وکن من س3 م ما يمو O A‏ 
[67] ديام ما لکول کت 00:6 7050 AE‏ کے وه 

اتاو إن أله لا > يده قوم الكفرت 4)2 وم مس ل ل لا 
[68] قل ياه آآ كنب ان توك حلش ا والائمسل ا رد يكم من زیکم 


ہرےصے أن سے 6 سل کو م 7 رم روج ہے مرصے 
5 کا أن إِليَكَ من ريك طعَيدنًا وكفرا فلا تاس عل اموم الْكفرت (©40 . 198 


4 


[69] ان آل امو والزیت هَادُوأ وَالصَّبسُونَ وَالتَمَدك من امن پا 
صللا فلا خوف عَلَتھم وف رون 40 چرس سی سس سس SOO.‏ 


[70] َد أَحَدْمَا ميق بض إمیل وارساتا لم رسلا ڪلما جَاءَهم رسُول يمَا لا تھوی 

نشي ر كوا وكا ينكد (46 ا کہ 
لیو الا كوت ہن E‏ ال ا 

متهم واه بير يا یمعلوت (@4 وي عو انه رطا بجا تمرم بو ووو بي فيو 2008 
[72] لد سر ليست الوا کا اه ای ان تبه ول ا تو نا 

انتا کات کے رک مق نف کر مكل شق اک اله وا کر وما 


لطَبِيِيت من سار )کہ اس 2 1 102 0 1 1 تہ اہ 


و الغمرس زو وت ) C515‏ 


الموضوع الصفحة 
نیکس سے ےہ ہے وھ رم ےنا ا 0 2 2 و 2 72 
[73 وم ہے لے ثالث تة وما من إِلهِ إلا إِلَه وكيد وَإِن لم 
ھە ع سر ° حو۔ 5 چ ر مث 
کت نات رتچ لفقي ات ہو ہر ہہ 
رن کڈ دا 0 ہک و ُووموت کیو وو سا ع فیپ صس وریہ 3او 
7> کے 3 و<ھطہ۔ہح کرس ذم 7 ر 


ےا بأ ا کی میں سا ایق کر 


2 e EP TT TTT 5-8 


اعم 26 اه من وس ال ا سن لوو اجو MEL EO‏ ليك 
1 ول ام الركتي ل اف یریک الك راک ٹا 7ر فلا صخاو من 


راص ا 1 کے راود سس 7 8ے لكل @4 قث م6 606066060666666 020206606066066 2417/7 


[78ء 79] لے این سرت نے إسَرَآءيل عل لیسان ماود وَعِیسی اِبنِ مریم ذلك 
GLE RE‏ @ ا لا یشاھوںے عن کر 2 نے م 
اوا ات @4 DOSES‏ عق اناما ادم سك SIO‏ 
[80. 81] وتر ا كيرا ينهم یکولوے الذي ڪقروا ليشن ما قدمت هم اشم ا 3 


1 


جا 2 عل ا می تشم م خدلدوں (60 O‏ کے او دؤمتوں 3 a‏ 0ل وم 
پت سے سے 3A‏ 2 ھکر ا 7 ےہ ہے 
انز لے رر تی اھ ولس مكثيرا مهم 9 1 قوت %6 ہم اه © ها هد ها وها ود اه وها هاه 1 2 


رم مہم 


سورة المائدة رص وص 8 لاو وبق ولت فين 8 نہ لب یس حٗکٗکھہنوومصمصہ  Le‏ 


[82 ۔ 84] ادن اشد اتی عدي لح اا اليو وت اكا سرک 


A‏ رک ت ےہ را ےو می 4 ع 
سس هك 8 9 ۶ > مه بن مسري 
اقربھم موده للد ءامنو لد قالو انا تی لاک 00 منهم فسسر 
75 کے و روا و ع« ومو +2 د 


ل هر 2 t2‏ > کے 1 2 هه 1 جو ہے 
رھبانا وأنهم لا ستكيرون (تیا وَإِذَا سیعوا ما انل إلى وی ہے فيضن 
66 2 


وت الم فعا و ای الكن وو رسا بای اکنا مَع ألَهِيِينَ © وَمَا آنا ل 
ومن الله وما اء مت رس وي م أن تل خْلتا رس مع الوم اجن @4 کت 223 


[85] لاتب ا یما قالو جت تّرے من تھا اھر یری فما وللت جرا 
وح .* $ 
المحسيين ®4 ERSNI SEES OS‏ چوکر ویو کو ومعتہتھلتھ یناو کممتو  II‏ 


کر 


[86] لوالا كفروأ و سے ڪدوا اتتا لهك اس امیر )4 SIG. Aue,‏ 


کا ات وت 


الموضوع الصفحة 
7ک 1 و ےہ مس ھ 6 موس ہج كك َو سے رين سه ہو س ر م 
[87. 88] ياتا ألذين ءامنوا لا موا طيْبّتِ ما حل الله لم ولا مندوا لٹ ال لا 
> کت ٥‏ ص سے ر صد کے رمک ۲ ین هھ 0 03 
حت ئن ا( وکوا ٹا رمک ا گلا طا انقو اة الت اش ج 


ات @4 وت رسس ااا 9_O O‏ 
ہي ھے ہے ٠. >1 ٠‏ کہ ود م ےک 321 یھ اخ د چو و 208 
[89] ملا باذک الله باللغو ۓے ایمیک ولک 022 یما عفدم آلایمن فکقرت. إطعام عشر 
م ے ص <> هي 2 2 ےس >ھ 2 ٤‏ ل دو ر رص سے سے سي صو رم ت 
كين من أوَسط مون آھلیکہ أو ےسوٹھم ا تر یو ی سم 
کہے ص ہے 202 د < ےر ے ۳ رہ ر سر ر طهر 
56 كيك گر اکم اذا حلقتم 22 3+ -فھء سکع کا نالك سان کت 7 ءابلیدے لعلكء 
ےہ صو 
TORA 4@‏ ام لق او م وسر موجہ ضسی ہیی SN‏ 
20 91[ ایا آلڈن عامئوا ]ھا الم والس والاات لالم يجس مْنْ عمَلٍ ليطن ق عل 
2 حون ا ِنَّمَا بريد 5 20 ن 3 نو ق 55 کہ العداوة 07 7 ا ف 0 والْمدس کے تب کت م عن د عن ذکر 
3 ص ص ل ہے۔جح چ2 gl‏ 
ألله ص اک و قھل أنثم مننہوں و 797941بپبپٰ 8 7 


07 


[92] يليوا اللہ ويلِيُوا سول واحَدَرُوأ ون وم اموا اتا عق سول الك الین )»> .. 241 
[93] :2ل عل الذمت اموا وعيلو ملحت جاح فما طهموا إذا ما اقرا وءَاموا کیا 
ألصَّبلحات * 7 کے را واا 2 ا ا و ميب انين 6> eS‏ ارك 


کہ اھر اور موا ض 


[4] اا ألذينَ اموا بوتكم الله مو من الصید تتاله. آیدیک ورماحہم ليع الله من ڪاه يالَیپ 
من عند بعد کک مَل عَدَابُ ليد © 20 E E  -‏ 


[95] يناما الین امنوأ لا ملوأ الصید وَأ 0 ومن قله ونم سيدا فَبَرَآءُ ٹل ما فلل من الو 
کم بد دوا عدلِ نک هديا بلع لْكَعبَةٍ أو كمَرَةٌ طَعَام مَسَكينَ أو عدل ذلك اما لیدوق وَبال 
أو عتا آله عن سل ومن ام أ اه مه َه عر ُو ایتار @) 210 
[6] فلیل کم یڈ البحر وععاملہ متها لک وللشیار ورم لیک صید اير ما دمتم حزما 
اتا ال ألزه لے شیک 4 مس یر سی یمور مجر لیئر IB‏ 
[7] ٭لاجعل أله الْكعبةً آلیت الكراءم قِِْمًا الاس والشہر 2 ام ودی راید لك لتعلموا أن 
تد اص بد ا ا الله یکل کے عَليِكٌ 07پ 300+ 2 
[98ء 99] إعَلہُرا آرت الله شیید الیقاپ وان الله حَفُورٌ 7 (9© ما عل الرسول إلا البلع 


ی بت o‏ لا کہ وم سو وس سدسم مہ Ob‏ 


1 


[00 1 كل ا . 0 الحیث ٢٣7ھ‏ ره اك eed‏ کے 0-1 فَاتَتُواً 2 5 او لے 0 5 5 


لمکم قلحو ت @4 ا و ان ٹ اع و 0 6 JE‏ 


الموضوع 
2 ہے 5 سے ص Yi‏ کے لاير ه ہم ےلم م ر 0219 ہز هم سوس 
[1ء 102] یناما آلزیت امنأ ہت کک وان دا عا عضن 
0 < رو ہے کو عد کو ےھ e‏ م € يو اس سے وح ہہ 
سارل لقان بد لك عفا الله عَنهَا والله عفور حلم دو ےہ 
کے يبا گنت )4 لد اق ا لود كار دو نه سو و رو وا رو او الو لماه ہی اع دو وا وو و ما اٹ خر چا 


[103] ما جَعَلَ ال من بیو ولا سَلِبَةَ ولا وصِيكدَ ولا حاو دكن الذي كفروأ یمتونَ عل الله 


لیب وا كارش ٦‏ سر © E O‏ ل E‏ 
[104] وذ فلك نکی 0 01 اله وی سو لاصو اهنا أولة 


کان ءاباؤھم لا یعلمون شیکا ولا دون 8 500 
[105] می الین اما لک سک لا یکم کن صل لذا دیشر إل الو جک جیا 
فینیٹکم بما َنم ىمون @ 4 جع شصو جب مس SS‏ 


[106 بر ہہ کک YT‏ ن دوا عَدَلٍ 


2> ے> کے 5 هه > وه کے مت ہہ 2 2 
کان باه 0 یٹ 1 ور بود تا وا کان کا کہ سس كيد الہ اتا 


۱ 
لس لثمن © د عثرَ عل أنَْمَا إسَتَحَمَا نما قران يفون مَقَامَهُمَا مت أ لذن سمحي 
علوم لوي تیم باه لدا اح ين مَبَْدَتِهِمَا وما ديا ِا إا لی لیب 
(© ذلك دی أن يأ وأ بِالتَّبْدَوَ على وجهها أو يحَاهُوا أن ترد أَيْمن بعد ایام وائقوا أ أنه 0 
اللہ ل بيه لموم ألْقَيِقِينَ (0) کہ ا ص۸۸۸6“ 
[109ء 110] یوم مع الله الرسل فقول مادا أبعم قالوا لا عام لا إِك أنت علام ألغيوب 
1 ا تمه می ا مر لكر ينمت عَلَِكَ وع ولد إذ یہک يروج الد 


تل اكات ل تو سے کک لوت رلک رادو وا لاسن رت 


3> 


> او صب م 


تخلق يِن آلطلون کیک الطیر ر باذك نفع نپا کون ا وتر الم والارصب 
ا کی اوت ود 1 کت سو ان ول ات ات 6ە206یء"۷"ئھ۶") 


لیت گنروا مم إن هلدا الا سر مريت 09 4 جنلوم- سد ہار سی ورس 


2100111111 ااا او د اا د( 52 


© سے 


e 2 2‏ سا وگ ل وہ ص ےک ل 02 کے ہےھہ نل ی سے 
[112. 113] ا قال الحواريوت يلعيسى ابن يم هل د سط ربت أن يول علينا مأبيدة م 
الا قال اق الله إن ن ي 0 1015 دال اأ هنا وط ف 
لسَمَك اتغوا إن حنم مؤمنين لو أ رید أن منها وتطمي 
وہ 


الصفحة 


208 


273 


277 


278 


280 


294 


299 


SEE م‎ EE C578 


الموضوع 


: یھ مور 00 ہے کے )۶۷ رس ص عم سح ماسم ار و ےہ 7 
[114ء 115] قال عیسی این مم لله را آنزل ینا ماپد می الشما تكن آنا عِیدا لاوَلتا 
ع ع ا لل ص 2 ے یہ ر 2 کر ےے oe‏ 5 27 ُ7 عو > حور حم رم 
GIy,‏ وت َي لفن 09 قال ) الله اِئٔے 1 مار لھا علشکہم فمن کف د بعد ینکم 
چہ دوو ہے سر 4 ہے 
فان أعذبه, عذابا ١‏ اعد أخدا 9 سی 63 کہ رص ببب تھے تم مت 
ہے ورم ٭ کے ہے یی ھ 5 ہج .۔ کہ سے و 


[116- 118] ولد کال ال سی بن مرج انت فلت لِلنَّاس دون وای الین من دون الله 
ل م کت كا ی کنل أن الما کی لے یک إن کے و E‏ رک 


نے و 
امک ما ل فييك لک أت علمم امبو 3© ما فلت هنم إل ما اه نے بوء أن ادوا الله تتے 
7 کیک کس 0 ۲ ر 0 ہے س رر ملاس سا 

وم ونث حم کہینا ما دمت فیہم فلما توفیکنے گنت أنت الرقیب علہم وات علق کل شو 


ہرس سج 0202071 


ا ا نت لمر اكيم )4 0 


[119] کل الله دا َم َع ادرو دهم کم جک کے جرے من تھا الأتهدر حَلرنَ فہا أبدا ری 


اه عن وروا عند يك الود المي ©4 ا 00 
[120] يله مف الوت وَالْاَرَضٍ وما فيض وو عل کل كرو کر ©4 ےمم 
سورة الأنعام ا سسجت 
اانه البو سح صحددععس سس سس 
[ اد ی آلزے حَلقَ لسوت وَالْايِصَ وَجَعَلَ الظلتِ والنور # E‏ 
[ م ألذِينَ مروا برَيهمَ يَعَدِلُونَ 4)۵ ED aT‏ 
[2] ر آله کم ن يلين ثم فی أب وَلَجلُ سسس عندة فد ات تاروت © 4 e‏ 


A 


[] وغو آله لہ نے لسوت وف اض بعلم رکم رکم ولم ما تکس © 4 ساس 


[4] وما ايھم من ءَايَق من ايت دم الا کاو عا مريت © 0+ 9 

[5ا ققد کدوا بالحق لما ا قوف جج كدو أ ما کاو به کف 4O‏ 20 

[] «ألد روا گم اا ِن تلهم ين رن و مد سای و ا گا کاو من 
یراتا وَجَعَلنا آلگھٹر تجرے من رم مَأَمَلكتھم يديم ونما من بعَدِهِم قن میں 2 


کے 
ر رح ےہ ہے 


[7] ولو رلا عَلَيَكَ كتبًا غ رطان 7 ب َال ألذينَ کفروا إن ھٰذا إلا سجر میڈ ©( .. 


[8› 9] واوا لوک أل عليه ماگ د بی مک الم شک نظو (©) وک جلت کڪ 
و و لھ رج ولا 2 ہے ك 409 7 واه وهاه هد .د .اواو ود واه واه .اه .ام 


[10] 902 سل بن للت فحاق بازیت او متهم تھا كانوأ يو سکمروں لک 
[11] :8 ا ڪيه ت عنقبة اگين 60 ا اد اس ل ا لون 


الصفحة 


302 


306 


310 
311 


313 
315 
317 
319 
320 
322 
323 
325 


326 
329 


331 
334 
336 


الموضوع الصفحة 
[12] قل لمن تا نے الوت وَالْرْضٍ فل يِه كب عل تید الْحمة لمکم إل يوم الِْيمَةٍ 
سے سر >I A‏ 
ONES‏ يموت 09> eet‏ لد الم 3ذ 
[13] ول ما سکن لغ الیل والتہارِ وهو أل لسَمِيع الْعلِيمٌ 40 900000007 بب E‏ 
EAS ]14[‏ ا قاطر لسوت 4 79 مم ولا ع2 4 SA cee‏ 
[14] مكل ا امت أن أكورت ول ھن اسار ول 5 ات یں المشریں چ یی ە +٤‏ 


[15ء 16] قل إن أَمَاكُ إن عصیث تے عَذَابَ یوی عَظِيمٍ (0) کن يف عن ومین فَفَدٌ 
eS‏ رارك نے انت کچ حم ات ل و ا e‏ 
[17] ون يمَسَسَكَ الہ بضر ل 0سصسٌ0 .سح 347 
[18] وو الْمَامر فی عبارو وو الک ٣بد‏ (8) 4 سس سس سن AS.‏ 
ہے 7 ر رر ر ولا ے اک ا i‏ 


[19] تقل ای سء اکر س٤‏ ہو الہ کہیڈ بيت ری وج إِل هذا ال ان لنرک پیم ومر بل .. 350 
191[ ابت ہدوت اک مم آقو ءالھة ری قل لا اشْہد فل إِنما هو إل ونيد ولکے رت نَا 

اش ہوں کہ 0 0 سم ساس ہہت سن مسسمس نت 3597 
1 ا ألذِين ءاتیتھم الكتب يعرؤوته. كما يعرفو, E‏ الذِنَ خیروا اہم فی لا ومون 2609 354 
۱ و لمت ن عل لكب ر کڌب ايس کو سس رت سو 355 


2 7ھ 


ےی پھر پر رے ھ2 7ھ 2۶ ۰ے کے 66 وج 7< ہج يدا حر م( سے 
 22[‏ 24] ووم نحشرهم جیعا نقول للذنَ أ شا ن شر اوک ال كسم رزنعمون 2ا نم کر 
و 


م9 
٠‏ 


چو 
2-04 
ع 


> ا ا ال ال ا مر - ص کے سے ۱ 24 أ ا ر سس وه 
ا أ کال واو ر ا کا مُتركين © © ار کت کنا عل شیہم وصل عنم کا کاو 
پفارون @4 E E‏ ب ونوكي a ٠‏ € 


[25] کٹ 7 سے إِلِكَ وَجَعلنا عل قل - O RENE‏ و ءَادَاہِمَ و ون کرو ڪل ای ل 
موأ يبا ی دا جاو وتك يفول ألذِنَ كرا إن دا إل سير الاولین 2ع کہ iiss‏ 389 
ر 


[26] ت٣ت‏ یکوت إلا اشم وما يترون (69 4 مین O‏ 
[27» 28] وو تی إِذْ وقِمُوا عل تار کقالوأً کیا نرد ولا تُکوْب ایت ریتا وکن من ومن (2) بل 

0 سی لم 7 لا لا جوأ عَنَةُ َم لكيَهه 0 4 يمي 85ذ 
[29] واوا إن ھی إل حیاننا الدیا وما من بمبعوزين (@ 4 جح س تس اس 5ہ 


[ وولو ری إِذْ وفوا عل ہم قال الس هذا باحق قالوأ بل ورينا قال فَدوفوا ألْعَدَابَ یما کتم 


O SE O E تكفروث © سو جس‎ 


کر 2" 0 ےک 9 ہے بت مہ ہے بی مھ مس بے ہہ مھ 8ے ے دم 
[31] هقد حير ألذينَ کڈبوا بلق الو حي ہت نهم لسّاعة بَعَتَة قالواً پنحسر تنا عل ما فرطنا فا وهم 


> حَمِلُوتَ أوزارهم على ھور آلا سا ات 9 ضارما می مسر تہ سو 1 1 ا OS‏ 
ا ا ھتاہ 46 311 


[32] وما الح نيرك ا رک کے کی وکو الأخرة حبر 


3 
C 
۲ 
: 
١ 


سے 


DER مس‎ ER 580 


الموضوع 


ہی کو۔ہ رس 0 ہر عر مين 0 30 ص 7 ۰ 
[33] «إؤقد کک دہ يزنك ألذه يفولون لا يُكدْبوككَ ولک امین بات أل 


حت A‏ ين 
حدون ١‏ »© © 0 یھ © © ه اه ه©» © © 0G‏ ه می هه یھ CG‏ مه GG‏ »© یھی © © © © ها اه 0 0G‏ هه هاه ه همه اه ها م اه اه همه هاه هاه وذأه ه 


کے کے سور کہ ET‏ لگ و ےک f‏ سرک ب انل مو رف 
ا من قِلك فصبروأ عل ما كبوأ واودوا حى آئٹھم نصا ولا مدل لِكَلِمَنتٍ اللہ 


oll 2‏ صم ہے ود ص 
ولقد جا من پیاۓ المرسات )که RS O O ag‏ 
ے ع E‏ ہہ A‏ يا ee‏ کے ہے کے ا ر 
[35] لوان كان کر ليك إِعْرَاضُهُمٌ فان بِسَتَطْعَتَ أن تبني E‏ ماف سے 
0ص أنه كذ 16 ا قل 00" 
فتأتيهم بای يتر ولو شاء الہ سوہ یب نَ مِنَ آلجهرين )4 TT‏ 
آ 22 7 2> ےو كك ہے ووو ET‏ ہے ا کا چ 
[36] ٭ ِنَم ستجيب لذبن ان سىسمعوت والموق يبعتهم الله تم إليهِ درجعوں ک> أيه باك روا و وو جو و ا سو و ہج 
رص يد ہے ر 


ہے ر و م سس سے ےو ر راو 7 2 5 رم کے ود گرم 
[37] فو وقالوأ ولا رل عليه ءاية من رہد قل اگ ر عل ان 1 ولک حك 


سے جو 


یعلموں € انوہ ےصح سح سسسھہچہٰہ-م'سصممّہ 


[38] رکا ين داز ف .الگ ول کر یلیر ات إل 2 سس 577 
ِل ميم 1 @4 یم کطھم مسر تح ند ل يي 

[39] ولزن کدوا حَاِيِيَنَا صم وم E EE‏ مرا اہ سا 2 ون َا بجع عل اط 
سير © 4 ا 000 

[40ء 1 كل ن ركم إِنْ آتلکم عَدَابُ الہ أو انتک ألسحَةُ أَغَيْرَ آلو تَدَعُونَ إن كر صقن 
@ بل یاه دعوت مکش ما دعوت لله إن کا وَتَنسوں ما تشَيفون 4 9ك شظ5 

i 42]‏ وقد آرسلتا إن 2 من كبلك دنهم پالباسا والضراء لمهم پٹرغوں (02 ولا إو 
7 0 عست فلوم وذ هم ليطن ما سکَاؤا باوت @ مک 
کا تا ےڑا یہ کک نهت اب حطل یرک حیٰ ذا رحو ہما آووا E‏ 
هم ر 


مبلشوں لیفط داب عدي ل و 4 0 

[46] ك۳ اایٹم إِنْ اد الله سک وابصار وت عل فلویکم کن لله عیر الہ ينيك بد انظر 
سکیف ترك الكت کت مو 46 -070) 

[] فل اریم إن النکم عذاثِ الہ بَقَنَة أو جَهَرَةَ هَل َف إلا الع اظيرت 4 . 

[4. 49] وما یل الین إا 2 ودر کر من َم وَأَسلم قلا حَوَفُْ کی کک شب 


رون @ وای كَدَبواْ ابيا يمسم العداب یما كاو ينسفوت 46 70-وی 
5 وک الگ یر حر انكلم رلاڈ اقول کہ E‏ 0000 ا 


[50] قل هَل ستوے اّمم أ EE‏ 14 0 ,ە9 7 00 
[51] «وأنذر به م ألذين افون 3 روا لل رجهم لسن ليو من دون ول ولا شفِيعٌ ا6ہ 


NES EEE مون 3 ا‎ 


374 


378 


380 
383 


385 


388 


393 


395 


399 


405 
407 


409 


410 


413 


414 


(581 ) DER a BER 


الموضوع 


کے وی کس سح پھر ہہ ہے ہر د ب نز سے 2 5 0 
[52] ولا تطردِ الزن يدعون ربهم با ذو وَالعِثی ريون وة 7 کلت من جسابهم من سرع 
وما من ایک ھم من کے و ردم مس ہوم یں ابویک ©4 سس 


ے 


[3] #وركدلك فا بعصم ببعض 7۳7 أَهوَلءِ مرک الہ ڪهم من بَبَيِنا اليس آله بِأَعلم 
بسكن @4 موہ REE O‏ سب 
[54] وکا ج42 ألذيت برو اکتا قل سک ملک كنج رک عق تفه اة أنه 
من عل ینک سیکا هد ثم بیج کک انه عور رحب 9 یھ e‏ 
]55[ ايک سول الأب وَين سيل لسرت )4 سس سس 
[56] ءل إئے ممیت آن ابد آلزیتے تَدَعُونَ من دون ان فل لا اخ اهو 
مت الَمَهَتَيت ©»4 ر ووًسسسےمعس ل ل ا 

[57] قل إئے عل میسو من گئے و دیشر ينه ما عندے ما ستعجاوت يد إن ۔الحہم إلا ينه يفص 
الیم عب الک € 27 مم 


ہو سے ے۔ 2 مرد م وكام مو >< مو 71 ٣‏ کم 
[58] #ؤقل لو أن عمندے ما دستعجلون N‏ بے وبشكم واه أعلم پالظللت (ع ہہ 
۔ ے2 سم ہر ہے ےہ 2 . حرس ےر ےر گا ہے ہے ۶ھ مہ کے ہے 
[59] #وعنده, مر تی ما ل بر والحر وما مِن وَرََةٍ إلا 
7 و ص حمر 


يَعَلْمُهَا ولا جوف شای الگ ول رتل کل و مبان 40 سرت تو ری مده 
صر بی سح موے۔ ا 


[60] ومو ألذه ولم بالل وَيَعلم ما جرحم يا ہار ثم يبعتحكم فيه لیقطی عل سس تو 
لیو مر جعکم تم بتکم یکا 2 a‏ © جو جس سّٗستہ O O‏ 


[61] وهو آلقاهر فوق عِبَادِو * 0000010101211 0 تحت 
[61» 62] وسیل یکم EL‏ ا الوت ونه رشنا وی ا هرم ن ع« 


د ےے 


ردقا اانه س2 0 8 ۵ ہو اسر این (0) کہ 990000000 

[63ء 64[ قل من ميك تن ظات ال والبحر تدعوند ضا وخفیة لیت آضیدا من عزو دكن من 
کو سے ا سم ےھ 

[ہ ) قل اللہ نیکم ها ومن کی کرب ثم انم شركون 4)۵ 3 ا ا ا ا ا ا ا تم 


و 


[65] اوقل د الاو کل 01+ بعت عليکع عَذَابا د من فوقک او من تحت اجک أو یلیسکم شيعا ویژیق بعس 
سک سس شس ا 


[65] انظر کف رف الا ت لام قهرت 0000000000" 
[68› 67] گب یی وك َو لح ل لست عليِحكم بوکیل (9) لکل با مسق وسوف 


A77 
ھی © © ےج ےج هاه ها هه هاه وها اه واه هاه‎ GGG ه ه ها ها اه ها اه مه مه‎ © 0G مج‎ 0G کت 8 © © © ہہ © © © © © م می 0 0 اه © © مھ“‎ 
ےط ہفقو و ۔ہ۔ ر > >> 3 دعم بعر ° غ‎ 


[68] وڌا رات ذبن مخوضون ل ءایلڑنا فاعض عنہم حی مخوصّواً ے حدیثِ عبرو وَإِمَا يسيك اَلشَيِطن 
لا قعد بعد آل ڪرى مَمَ اتور الات ©4 سا سام مس وت 


الصفحة 


415 


421 


424 
427 


428 


430 
434 


435 


439 
441 


441 


443 


445 
447 


448 


449 


582 22 م وت 


الموضوع 


[69] وما َل ألذبت يفون من جسابهم من َو وڪن ذكرئ ا حلمم يقو 0 
[70] اودر .الذيت اتا دينهم لبا ولهوا وعرتھم الحيوة ا و تر 0 


کے ال ےم سک 2 ۔ ےہ 2 وي ہم 1ک ماه رلك 
يما مت سس لس ا من هوت اه وَل وا شیع إن َل عدَلِ لا يَوَّحَدْ مها 
~e‏ ل شمر ° يرح رح ے ۰ھ ر ۳ 

سا الذي ايلوا د AE‏ یسر ات من یم وعذاب اليم يما کاوا ب روت یا کہ 


لھ ہوم یہ ۔ ے ب وب | سدع ہے رور ہے جے او e‏ رم 
وب الله ما لا ي کا ہت یٹ 0 011 


گے مھ 


[71 3ا E jp‏ ار اس و شع وت تسکت 9© وَأنْ أَقَيِمُواً لکل 


07 وهو الدتے الد رت ۵ 02 وهو و آلزے اق لسوت وَالْأَرْضِت یالحی ویوم 


ص 


برل حي كر مله الع کا انث ب باكر کو سے A‏ تل 
الڪيه ال @4 0-01 


سے ہے ےر ہے سے 


[74] 5 قال رهيم لیو ءاد أَتَحَحِدُ آہضاما ءال اق أرنك ورم لف صلل مُہین (ع) کچ 
راج کے ےہ عورم ر 2 5 د 
[75] و گکیک نه يزجي کت أل لسملواتِ وا لارض ولب دَمنَ الْمْوقِيِينَ 4 مم ای 


[76 - 79] یکا جا ع الیل را کوک ال هدا ے لما ل سال لا حت الأفليرت (@ كلما 
ا ألْصَمَرَ اها فال هدا تئے ملا فل کال لین لع نے تتے لكوك می الور الضالت 9 
NAGE‏ نكا املح قال نزو نے يما فرق 
© إن جت مَجِهىَ لاذه کر ألتكوت ولک حَنِيمَا وما َاوِنَ الننْركرت @4 

[80] مِإوَعَاجه. ومر کال اف ہُونے ف الله وقد هدن ولا أَحَافُ ما ثشرکوب يہ إلا أن يمآ تتے 
کت و ول سك کو لا أ تج إن 400 0 ٔ" "ھ0 

[1] ويف آحخاف ما اشرتشم ولا تحافوں اک دروم با ما لج يرن بد ڪڪ سلطدنا 


[82] لذبن ءاملوا ولي یلوا ایمدتھم بظلي أولتيك مم الامن 
[83] َلك حجنا ءککھ ارد رو سی من پا IT‏ 


00م راج E‏ ہے 
فاى الفريقين احقٌ يالا ب إن ہکم ت 49 اتن اط ظ× سج سم ضفاکہ 


© © © © یج © هه ه©» ٠©*‏ 


ر د ےہ ص رصاعم م م ے م م ص ہے > ۔ کے ں ے 
[84 - 87] چووتا له o e E E‏ تک سے 
عر ص ا 0 ر ھ هه ہے 0 ۳- کی > ص 
داوید ول 3 وآنوب ودوس وموس وھنروں د مَكَدَلِكَ ضرے لْمَحَسينٌ 0 29 وی 


0 أ جح ےگا و سے ہے ا د رو ور ے ہر > سے جح ص رر 
وَعِلسو' و لياس ڪل م الجن (©) وَإِسْمَعِيلَ دالس ولودس 0۳ E‏ 
و > ى چھے ے ورس ے 27 ہے سے ہے ے ص۔ص سے 1 سے اح > 

عبت (ع) ومن بيهم درشم واو کے سو وی إل صمل مُسَيَقِبِوَ %63 . 


سے سے 


[88] يديك هذى آنل يميه يد من مسا من عبادو۔ ولو أ ل ا عتهم کا كانوأ مون 9© @4 
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(583 ) مت‎ wa BER 


الموضوع الصفحة 


[9] ولیک الین عاتم الكتب ولذكر لیے ان کر ہا ھول قد وکنا يا وما لَيْسُوا با 
بكفريت” 46 مسب ا م ل LS‏ 5ھ 


[90] مل رك ألذَِ دی آنل ف هدم کڪ الما نو عبد ماالسلا وال و مو Ol‏ 
[90] قل لا اسک علد آجرا ِن هو الا وکری الین کہ ہے“ وا اعم طحن 505 
[91] وریا کدروا الله ی درو اذ الوا ما برل الک عل بر جن کن فل من رل التب ألذه جا ہو۔ 

کرو رر دحو مود o‏ سو 


7 ر رور دي رر ي کے 7 ہو لے 00 سر کے را رو 
موت وا کی ین خاو اليس د وتا وتخفون کیبرا es E E‏ لا ءاباو 


فل أ َ2 خَوْضہِمَ اون @4 ا E O‏ +505 
]92[ عدا NIS‏ ا وت 

بالأجزة ومون ید وهم عل صل بحاظردً 463 007 و ۔۔ 
[3] ومن اطع یکن اف عل لَه کہا أو اک وت ا ولم بح اکب سے ومن قال ساو ِل ما أل 

O 4‏ ٹن سک ااا ای سس وت Adlon SAG‏ ہک5اہ 


[93] ولو SINE‏ بايطا يديه ارجا سکع ٣ليو‏ 
> 2 ہہ < ہے م کے سس 
کواب الھوں ا کت شوو عل الو عبر آل وم عن يوه كود .... 517 
سے سر کے 8 1 212 ہے سے 2> ا 2 ہے کے رس 2 2 2 هي سار 
[94] «#ولقد چنتمو: فردی كما حلقتگم ول مر تس ا 


ہہ ہے۔ے یم 


شیب ا أل ن ار الد نی ول عنم کا هعم 87ء 520 
آ5 6 ان آله کی اب راتو يج ال ت انث زع لیت سے لے یکم اله فا فان و 
ری ملق الْإصَبَاحِ جنول ال سكا ولمس وَالْقَّمرٌ با کلک ہد تید لير 0د © ۔ 524 


ولا ہو ہے رس حسم ہم مو 


[97] وهو ألزه جَعَلَ لک النجوم لدو یا م لدعي 2 7 © 529 
]98[ رر آلزے اگ یں آئیں سي مس مَمْعوغ هد فصتا الب یتور بَنْتَیَرتٌ 0ک 531 


>R‏ عي حجر 


[99] «وَهْوَ ألذه انرک من الما ما فاخرعتا به سور 1 ف 7 رح وت 


أ 4 ہے قر سا كف موادي ےک کے کے 3 صید 

ڪا مامكا وم الل من طلدها ونوان دايب وجنت جنلتٍ من عني والزیتون والرمّان مشتبها وغير 

70 را وہ ا و لأت عو ر ار معني یی :533 
م م ۸ ؟ ےر < سي وت ر 0 0 2 5-16 2 ع کا 1 

0 1 

O O O 4© صرت‎ 


[101] بي لتَمَوتٍ وار ای یہی لہ وله وکر تكن ل منج ولق کل و وھ یکل ےہ 

عل لک 0 I O E‏ 
[102] يڪم الله رک لا إلنه إِلا هو ڪي ڪل شتو دَاعْبددة وهو ڪي ڪل سء 

E CD يكبل @4 2ۃ‎ 


DEE --> ر۶‎ 


الموضوع 


[103] ل ثڌرڪه اله وع کن م هو لطِيف ٣د‏ ®4 070--4 
ہس 16 رر ص ر صر 8 ا ےم ے ھی ص 2 2د زرخ ص یر شا ہےر ےه ہے صر مج کک 2 
[4] د جام بصاپر ین کیک فمن آبصر فَلِنَفْسِدء ومن ع فعا وما آتا علَکم نظ 409 
ال کے2 مہ ةر ١٥ےے‏ ر کر ہر e‏ د سس 
[105] ا وكنيلت شرف الات وشلا درست وله لموم يَعَلَمُو ©4 ا 
[106ء 107[ ر ىا ایی لك من ريلك لا که إلا هو وآغرض عن المشرییں 9 ولو سَاء 


رضن 


ال ما 0 أ کی کر @4 چو پچ پوپ ڈیہ 


E ]108[‏ 2 عدوا بغبر علو كلك لك زينًا كت 


2 2 شم لن ر رم م و7 66 بماك وأ عملون 08 {O°‏ ا ا ا ا ا ا ا ا 0 
]109[ وا اباش حي کے کین عاتم ای ومن ہا ہُل لِکما الیک عند آله وما يعرم 


أنه ا جات ل م( 0× 5۴5ٍْ,ٌَْیی79+ + 517171010000« 
[110] قات ایک اصرح كمال تومتو ہے آل مرق وتذرم ےط هرد 40 
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